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INTRODUZIONE 
 
La maggior parte delle persone immagina che la filosofia consista nel dibattere dall’alto 
di una cattedra e nel fare corsi su alcuni testi. Ciò che tuttavia sfugge, a persone del 
genere, è la filosofia ininterrotta che ogni giorno si vede esercitata in modo 
perfettamente uguale a se stessa […] Socrate non faceva disporre sedili per gli uditori, 
non si sedeva in una cattedra professorale; non aveva un orario fisso per discutere o 
passeggiare con i suoi discepoli. Ma scherzando con loro, bevendo o andando alla guerra 
o all’agorà, e alla fine andando in prigione e bevendo il veleno, egli ha filosofato. È 
stato il primo a dimostrare che, con ogni tempo e in ogni luogo, in tutto ciò che ci accade 
e in tutto ciò che facciamo, la vita quotidiana dà la possibilità di filosofare.1 
 
Queste parole vennero scritte all’inizio del II sec. d.C. dal filosofo Plutarco ed ancora 
oggi possiedono un fascino indiscutibilmente attuale. Richiamando la nostra fantasia ai 
tempi della Grecia classica, dove i Maestri del Sapere erano avvolti nei loro “mantelli da 
filosofi”2, propongono una forma di filosofia che è al tempo stesso un esercizio di ascesi 
per il corpo e per la mente: «uno spogliarsi dalle passioni per accedere alla purezza 
dell’intelligenza»3. Lo stesso Platone nella sua celebre Lettera VII fa esplicito riferimento 
alla filosofia come ad un “genere di vita”; essa presuppone uno sforzo considerevole che 
deve essere rinnovato nella quotidianità, giorno dopo giorno, e costituisce la norma 
attraverso cui è possibile distinguere coloro che «filosofano veramente» da quelli che 
«non filosofano veramente» perché quest’ultimi, senza una pratica di vita a supporto del 
proprio pensiero, non presentano che una vernice esteriore di opinioni superficiali4. Tale 
genere di vita è pervaso da una forma etica nella quale è necessario «tenere in maggiore 
considerazione la virtù del piacere», rinunciare ai piaceri dei sensi, osservare altresì un 
                                                          
1 Plutarco, Se un anziano debba fare politica, 26.796d. 
2 Cfr. P. Hadot, Che cos’è la filosofia antica?, Torino 1998, p. 60. 
3 Ibi., p. 67. 
4 Platone, Lettera VII, 340c-d. 
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certo regime alimentare, e «vivere ogni giorno in modo da diventare, il più possibile, 
padroni di se stessi»5. Questo esercizio preliminare di purificazione è volto ad uno scopo 
ben preciso: nelle ultime pagine del Timeo Platone afferma che è necessario esercitare la 
parte più elevata dell’anima che altro non è se non l’intelletto, così che essa si possa porre 
in armonia con l’universo, assimilandosi alla divinità6. La pratica suprema di tale percorso 
viene descritta nel Fedone: in quest’opera platonica Socrate dichiara che un uomo che 
abbia trascorso la vita nella filosofia troverà necessariamente il coraggio per morire, 
poiché la filosofia altro non è se non l’esercizio della morte7; essa infatti è separazione 
dell’anima dal corpo e il filosofo si impegna nel distaccare la sua anima dal suo corpo.  
Hadot, nel suo libro8, pone in rilievo come uno degli obbiettivi dell’Accademia 
platonica dovesse essere quello di formare i giovani ateniesi su quel “modo di vivere 
filosofico” che si esplicava «nella volontà comune di portare avanti una ricerca 
disinteressata coscientemente in opposizione con il mercantilismo sofista» poiché «vivere 
in modo filosofico significa volgersi alla vita intellettuale e spirituale, realizzare una 
conversione che mette in gioco “tutta l’anima” ovvero tutta la vita morale». 
Avere presente questo diverso concetto del filosofare è importante per comprendere la 
vita ed il pensiero del Conte Giovanni Pico della Mirandola, un intellettuale che 
sperimentava ormai quel declino delle prime istanze della stagione umanista in cui 
l’entusiasmo si rivolgeva principalmente verso la vita politica e civile. I problemi del 
Mirandolano sono invece quelli di un’anima irrequieta, di un’anima raminga appartenente 
a quel “secondo umanesimo” che cerca con passione una dimensione “familiare” della 
religione capace di lenire gli affanni del proprio cuore. Nelle sue lettere possiamo così 
ritrovare tutto ciò che abbiamo ora osservato della filosofia di Platone, vivificata nella 
                                                          
5 Ibi., 327b, 331d, 336c. 
6 Platone, Timeo, 89d-90a. 
7 Platone, Fedone, 64a.  
8 Cfr. P. Hadot, Che cos’è la filosofia antica?, cit., pp. 64-65. 
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Firenze del XV sec. dalla rinascita dell’Accademia per mano del nuovo padre della 
platonica familia, il grande Marsilio Ficino. È vero che il giovane Pico non si lascerà 
trasportare così facilmente dagli entusiasmi nati da questo revival degli antichi temi 
classici, tuttavia dalle lettere traspare una sensibilità filosofica che molto ha in comune 
con quella proposta dal supremo Maestro greco. 
Costretto a dover difendere la sua scelta di vivere appieno, in solitudine, la vocazione 
filosofica, lui che era un nobile destinato alla vita attiva, così scrive all’amico Andrea 
Corneo il 15 ottobre 1486 nell’approssimarsi della sua celebre disputa romana: 
ma per venire a quanto mi scrivi, tu mi esorti alla vita attiva e civile, stimando quasi 
un’ignominia e una vergogna che mi sia impegnato tanto tempo nella filosofia, se non 
mi metto a sudare, alla fine, nella palestra delle cose da fare e da trattare. Caro Andrea, 
è vero invece che avrei perso lavoro e fatica dei miei studi, se fossi ora nello stato 
d’animo di accedere alla tua convinzione e di condividerla. Una persuasione esiziale e 
mostruosa ha invaso gli animi, secondo cui gli uomini di nobile origine non dovrebbero 
toccare gli studi filosofici, oppure al massimo dovrebbero assaggiarli solo con la punta 
delle labbra a esibizione del proprio ingegno, piuttosto che praticarli per la coltivazione 
di sé, nella pace. Considerano come un assioma il detto di Neottolemo: che nessuno o 
ben pochi dovrebbero filosofare. 
Si prendano per semplici favole atte a divertire i detti dei sapienti secondo cui la 
felicità ferma e solida è nei beni dell’animo e le cose esteriori, che riguardano il corpo 
e la fortuna, ci toccano poco o nulla. Ma dirai: io voglio che tu abbracci Marta senza 
abbandonare nel frattempo Maria. Questo punto di vista non lo rifiuto, e non condanno 
o accuso chi lo segue. Ma è molto diverso l’affermare che non è un errore passare dalla 
vita contemplativa a quella civile, e considerare invece il non passarvi una pigrizia o 
addirittura una colpa o un delitto: allora diventa un vizio persino la virtù di chi, per 
amore della virtù, cercando la virtù e null’altro, persegua con amore i divini misteri, e 
scrutando i disegni della natura goda del tempo libero, trascurando e sprezzando le altre 
cose, che sono invece pienamente bastanti a soddisfare le esigenze di chi le persegue. 
Sarebbe dunque illiberale, o nient’affatto conveniente a un uomo nobile, perseguire 
la sapienza gratuitamente. Chi potrebbe senza irritarsi sentire o sopportare cose del 
genere? Chi ha fatto filosofia in modo tale da poterla fare o non fare, non ha fatto 
filosofia. Costui ha fatto commercio, non filosofia9. 
 
Abbiamo in questa lettera tutti quegli elementi caratteristici della concezione filosofica 
che abbiamo già potuto apprezzare in Platone o Plutarco: la gratuità del filosofare, la 
coltivazione di sé e la critica alla mercificazione della pratica filosofica. Questi concetti 
                                                          
9 G. Pico della Mirandola, Opera Omnia, Basilea 1572, ed. anastatica Torino 1971 pp. 376-378. 
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verranno riproposti anche all’interno della Oratio de dignitate hominis con un rinnovato 
slancio critico verso coloro che, a causa di una scelta di vita consacrata al denaro o 
all’ambizione, si ritrovano incapaci di abbracciare la conoscenza della verità in sé e per 
sé. Sembra di sentire in queste parole l’eco della Lettera VII e, insieme ad esse, la richiesta 
di un rinnovamento della coscienza filosofica a lui contemporanea. L’impegno filosofico 
non si limitò ai soli scritti e alle parole, tutti coloro che ebbero infatti la ventura di 
conoscere Pico durane i suoi ultimi anni di vita, come ad esempio il nipote Giovan 
Francesco ed il temibile monaco domenicano Girolamo Savonarola, poterono attestare la 
sua “santità di vita” che lo portò a condurre un’esistenza monastica sotto mentite spoglie, 
o meglio in vesti laiche, incarnando così nella vita quotidiana quella stessa etica che 
costituiva la discriminante tra il filosofo ed il mercante. 
Queste brevi note introduttive costituiscono, dunque, un’importante indicazione per 
tutti coloro che vogliono accostarsi alle opere del Mirandolano per ricercarne il 
significato. La Storia della Filosofia ha senso infatti solo se vengono ripercorsi 
correttamente quegli itinerari del pensiero che costituiscono il retroterra logico capace di 
fornire alle specifiche tesi filosofiche quella peculiare sostanza che le caratterizza. Questa 
analisi tuttavia richiede molta attenzione anche per la ricostruzione del quadro storico-
culturale che ne costituisce lo sfondo, il quale deve essere reso vivo con cura e attenzione 
affinché possa rendere conto della particolare ottica con cui l’autore preso in esame 
esprime le proprie concezioni spirituali e le motivazioni maggiormente personali.  
Come esporrò nella Parte Prima del mio lavoro, uno studio legato troppo ad una 
convinzione storiografica (come poteva essere quella di un Pico autore moderno) o poco 
incline a tenere in considerazione gli slanci mistici e le aspirazioni profonde dell’autore 
può causare un’alterazione dello studio stesso e della comprensione dei passi o dei 
concetti caratteristici delle varie opere prese in esame. Ciò è quanto credo di aver 
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dimostrato nella trattazione dei concetti cardine di Concordia e Pax, tradizionalmente 
limitati dalla storiografia moderna al quasi esclusivo riferimento della concordia 
philosophorum, fatto questo che contribuì ulteriormente a mettere in evidenza quei soli 
temi pichiani che avrebbero avuto maggior riscontro, o sviluppo, all’interno del pensiero 
moderno, quali, ad esempio, la tolleranza e il dibatto interreligioso. È sicuramente vero 
che Pico nella sua Oratio o nella sua produzione poetica invocasse un concetto di pace 
che ricorda i toni del De pace fidei cusaniano; tuttavia una ipertrofica attenzione a questi 
singoli aspetti rischia di falsare l’impianto generale che nella sua essenza è e rimane una 
ricerca mistica e spirituale di contatto con il divino, attuata mediante quella stessa pratica 
di morte che nel suo Commento assumerà le fattezze della qabbalistica “Morte di Bacio”. 
La Parte Seconda sarà invece dedicata alla ricerca e alla descrizione di tale percorso 
mettendone in luce le analogie nella differenza dello stile e dei registri retorici utilizzati 
dal Mirandolano nelle sue opere maggiori: Il Commento, le opere legate alla disputa 
romana del 1486/87, e infine l’Heptaplus e il De Ente et Uno10. Verrà quindi messo in 
evidenza come, al di là delle incisive vicende bibliografiche e dello sviluppo del suo 
pensiero, Pico mantenne una continuità filosofica grazie al ricorso a questo filo rosso 
costituito dalla ricerca e dalla descrizione di un percorso mistico vissuto intimamente ma 
universalizzabile. 
La Parte Terza, infine, cercherà di dare ulteriore corpo a questa idea indicando le fonti 
principali da cui dovettero nascere i due concetti di Concordia e Pax, i perni attorno cui 
ruotano tutte le opere filosofiche dell’Autore. 
                                                          
10 Per le citazioni delle opere maggiori del Mirandolano mi avvarrò: per quanto riguarda il Commento e lo 
Heptaplus di G. Pico della Mirandola, De hominis dignitate; Heptaplus; De ente et uno e scritti vari, E. Garin 
(a cura di), Firenze 1942, successivamente indicato come Ed. Garin; per la Oratio de dignitate hominis 
della traduzione curata da S. Marchignoli presente in Pier Cesare Bori, Pluralità delle vie - Alle origini del 
Discorso sulla dignità umana di Pico della Mirandola, Milano 2000, successivamente indicata come Ed. 
Bori; infine per il De Ente et Uno della versione presente in G. Pico della Mirandola, Dell’Ente e dell’Uno, 
R. Ebgi (a cura di), Milano 2011, successivamente indicata come Ed. Ebgi. 
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1. Il concetto burckhardtiano di “Rinascimento” e sua fortuna. 
Lo studio del pensiero di Giovanni Pico della Mirandola rappresenta un arduo lavoro 
che può essere facilmente riconoscibile fin dalla prima lettura dei testi suoi e di quelli 
degli interpreti che nel Novecento hanno dato voce alle sue posizioni. La natura 
frammentaria della sua intera produzione, le diverse circostanze di composizione dei suoi 
testi e i diversi stili in cui questi vennero scritti, hanno lasciato agli studiosi un ampio 
spazio di manovra entro cui poter rintracciare le fonti e le tendenze del suo pensiero. Il 
passo dunque che ho ritenuto propedeutico per la trattazione di un argomento che più di 
ogni altro tocca sotto molti aspetti il cuore della tematica pichiana, è stato quello di 
mettere a confronto le diverse interpretazioni dei suoi più importanti ed acuti studiosi, 
cercando di individuare il motivo di un’aspra disputa che, nella ricerca contemporanea, 
sembra dividere sempre più, da un lato, una corrente che tende ad evidenziare i caratteri 
più moderni del pensiero del Mirandolano, dall’altra, quella che invece ne rimarca la 
continuità e i debiti di quest’ultimo con la speculazione medievale. A ben vedere la 
difficoltà che si rileva in questo panorama interpretativo potrebbe avere un suo 
interessante parallelo con quella che ha agitato la storiografia tra i sec. XIX e XX intorno 
al carattere e alla definizione di un periodo storico che tradizionalmente abbiamo 
delimitato con il nome di “Rinascimento”. Stessero effettivamente così le cose non 
ritengo che dovremmo stupircene dal momento che l’autore di quel grandioso manifesto 
del pensiero rinascimentale che fu l’Oratio de Hominis Dinitate era proprio il Conte 
Giovanni Pico della Mirandola. Questo fatto non poteva perciò lasciare il suo autore al di 
fuori di una polemica che, a ben vedere, aveva tanto poco a che fare con lui quanto 
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piuttosto riguardava la stessa coscienza moderna ed il modo in cui questa era abituata a 
vedere le proprie origini11.  
Il concetto di “Rinascimento”, così come viene utilizzato dalla storiografia 
contemporanea per indicare un ben preciso e delimitato periodo storico, ha origini 
piuttosto recenti e legate alla fortuna di un’opera dell’illustre storico di Basilea Jacob 
Burckhardt: Die Kultur der Renaissence in Italien12. Il grande “affresco” dipinto in questo 
studio «consacrò la convinzione che il mondo moderno, con i suoi radicali mutamenti 
della vita e della conoscenza umana, affondasse le sue radici nella civiltà italiana del tardo 
Trecento e Quattrocento»13. Ciò che di interessante emerge dalla lettura dei suoi critici è 
il carattere spiccatamente immedesimativo con cui l’autore avrebbe preferito tracciare 
questo studio, a discapito di una ricostruzione rigorosa e solidamente giustificata dal 
ricorso alla filologia e alla ricerca erudita. Nelle pagine del Vasoli traspare come questa 
sua profonda esigenza lo spinse ad accettare la stessa ottica dei dotti umanisti sulla 
polemica contro la cultura delle scholae e l’ipocrisia di una falsa religiosità piegata alle 
necessità della dinamica politica. Da questo coacervo di studio e coinvolgimento emotivo 
nacque così l’affascinante ritratto di una civiltà rinascimentale che «per liberare grandi 
forze storiche ancora latenti, aveva dovuto infrangere tutti i vincoli tipici del mondo 
medievale, rifiutarne i valori, rivendicare la volontà e la coscienza individuale, sino a 
manifestare, nei suoi massimi protagonisti, la più energica antitesi della pietà, vocazione 
ascetica e tensione mistica ancora dominanti nelle altre terre europee»14. Non ci volle 
                                                          
11 Ritengo interessante a tale scopo lo studio svolto da C. Vasoli, Umanesimo e Rinascimento, Palermo 
1969, e l’articolo di cui mi avvalgo per le considerazioni a seguire Il Rinascimento tra mito e realtà storica, 
in “Le filosofie del Rinascimento”, Milano 2002, pp. 3 e seg. 
12 J. Burckhardt, Die Kultur der Renaissance in Italien, Basel 1860 (trad. it. La civiltà del Rinascimento in 
Italia, Firenze 1921). 
13 C. Vasoli, il Rinascimento tra mito e realtà storica, cit., p. 3. 
14 Ibi., p.4. Vorrei notare fin d’ora che le obiezioni più raffinate ed interessanti rivolte alle grandi 
interpretazioni pichiane del secolo scorso si scagliano in gran parte verso una visione dell’Autore che 
incarna questa dimensione mondana e lontana dalla spiritualità medievale. 
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molto tempo affinché questa linea storiografica si imponesse e l’età del Rinascimento si 
affermò infine come quel momento della storia d’Europa nel quale, dopo una lunga 
alienazione subita nei secoli medievali, l’uomo poteva tornare alla libera conoscenza di 
se stesso e del mondo, sgravato dalle pesanti catene della ossessione oltremondana della 
tradizione cristiana. Questa poderosa visione acquisì ben presto forza ed autonomia 
proprie travalicando gli stessi confini in cui l’aveva costretta la visione burckhardtiana, 
decisa avversaria di ogni forma di filosofia della storia e critica radicale della storiografia 
hegeliana e della stessa idea di progresso. In breve tempo altri autori affascinati da questa 
luminosa renascentia iniziarono a unirla con la ferma fede nel destino laico e mondano 
dell’uomo moderno e la piena fiducia nei poteri della ragione, tipiche entrambe del 
maturo Ottocento. A testimoniare questo connubio possiamo citare Friederich Nietzsche 
che, in un famoso aforisma del suo Menschliches, Allzumenschliches, scriveva: «[sc. Il 
Rinascimento italiano] nascondeva in sé tutte le forze positive alle quali dobbiamo la 
cultura moderna: liberazione del pensiero, disprezzo dell’autorità, entusiasmo per la 
scienza e per il passato scientifico dell’umanità, liberazione dell’individuo, ardore per la 
veracità e avversione per l’apparenza e per il semplice effetto», finendo per riconoscere, 
negli aforismi successivi, l’Umanesimo ed il Petrarca come i padri del movimento 
illuminista15. 
Gli storici della filosofia che successivamente si confrontarono con questa particolare 
categoria storiografica dovettero rilevare il taglio prevalentemente “estetico” della civiltà 
che era stata delineata in Die Kultur. Wilhelm Dilthey riprese l’idea tipicamente 
burckhardtiana della “liberazione dello spirito” e la portò oltre i confini dell’arte, della 
letteratura e del costume in cui li aveva costretti l’opera dello studioso di Basilea. Nel suo 
                                                          
15 F. Nietzsche, Umano, troppo umano I, aforisma 237, Rinascimento e Riforma.  
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Auffassung und Analyse des Menschen im 15 und 16 Jahrhundert16 Dilthey analizzò 
l’epoca rinascimentale seguendo gli sviluppi paralleli di temi come la giurisprudenza, il 
commercio, l’industria, ed infine anche la scienza. Con questo ampliamento di prospettiva 
«il Rinascimento, già considerato dal Burckhardt come il momento aurorale della libera 
affermazione dell’uomo, diventava adesso anche il momento iniziale e intensamente 
problematico della formazione filosofica della coscienza moderna»17.  
Questa rielaborata eredità burckhardtiana, secondo cui il Rinascimento avrebbe 
costituito il nucleo potenziale della coscienza moderna, possiamo ritrovarla anche 
nell’opera di un altro eminente interprete di questa epoca: Ernst Cassirer. Come possiamo 
notare dal suo Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der neuern 
Zeit18, ciò che veniva criticato della proposta del Die Kultur era l’esclusione dalla sua 
analisi delle concezioni filosofiche e scientifiche in nome di una posizione programmatica 
che voleva separare nettamente l’età “di una tradizione in fondo già morta” dalle energie 
fortemente originali proposte dalla nuova cultura. Se perciò Cassirer, procedendo nella 
sua analisi, proponeva per una corretta interpretazione storiografica il tema filosofico 
come cuore e motivo unificante sotteso a tutte le espressioni umane dell’età in questione, 
non metteva certamente in discussione il fatto storico che il Rinascimento costituiva la 
fucina da cui sarebbe uscita la nuova mentalità moderna. Possiamo quindi supporre, come 
del resto ha già sottolineato il Vasoli, che questa posizione lo spinse a concentrare «il suo 
interesse solo su alcune personalità e tendenze della cultura filosofica quattrocentesca e 
cinquecentesca suscettibili di essere incluse in un ben definito disegno storiografico»19. 
                                                          
16 W. Dilthey, Auffassung und Analyse des Menschen im 15. Und 16 Jahrhundert, in “Archiv für Geschichte 
der Philosophie”, 3 (1892), pp. 337-400. 
17 C. Vasoli, il Rinascimento tra mito e realtà storica, cit., p. 14. 
18 E. Cassirer, Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der neuern Zeit, Berlin 1906-
1957, 4 vol. (trad. It. Storia della filosofia moderna, Torino 1952-1958, 4 vol.). 
19 C. Vasoli, il Rinascimento tra mito e realtà storica, cit., p. 15. 
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La discendenza diretta della modernità dal Rinascimento fu tema costante e indiscusso 
fino agli inizi del Novecento, quando lo sviluppo della ricerca storica sulla civiltà 
medievale da una parte dissolse l’immagine polemica umanista dei “secoli bui” 
confermando il forte legame con l’antichità ed i suoi auctores, e dall’altra sollevò molti 
dubbi sulla pretesa frattura del Rinascimento con la media aetas. Questi studi portarono 
alla luce quanto non fossero affatto mutati per tutto il Quattrocento ed il Cinquecento 
molti aspetti delle credenze religiose e della cultura letteraria e filosofica, mentre, nel 
campo degli studi sulla storia dell’economia, emerse che lo sviluppo produttivo e 
finanziario medievale richiedeva necessariamente di anticipare l’inizio del capitalismo 
moderno all’interno di questo periodo. Per quanto riguarda invece le sorti della nuova 
scienza, se da un lato venivano posticipate verso la vera frontiera del mondo moderno, 
ovvero l’età di Keplero, Galileo e Descartes, dall’altro venivano rivalutate le dottrine 
della tarda Scolastica, in particolar modo quelle dei Calculatores del Merton College, 
individuando nell’Umanesimo un evento di frattura addirittura negativo per il progresso 
scientifico. Questa “rivolta” dei medievisti mise perciò in profonda crisi l’idea centrale 
di Die Kultur portando il grande medievista Johan Huizinga a sostenere nel suo 
Renaissance und Realismus20 del 1930 che la cesura tra il Rinascimento e la Modernità 
fosse stata assai più profonda di quella che lo aveva separato dal Medioevo, un mondo 
storico ancora presente e operante nei modi di pensare e di vivere degli stessi secoli 
umanistici. 
Questa reazione, come afferma il Vasoli, ebbe l’indiscusso valore di avere alla fine 
«sgombrato l’ambito della ricerca storica sul Rinascimento da alcuni equivoci» 
portandola, nel corso degli ultimi quarant’anni, «più che a discutere sul significato di un 
                                                          
20 Ristampato in J. Huizinga, Renaissance und Realismus in “Das Problem der Renaissance”, Tübingen 
1953. 
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concetto di cui ormai conosciamo la lunga storia, […] ad ampliare, in modo concreto, le 
nostre conoscenze sulla civiltà umanistica»21. Se dunque autori come il Garin o il 
Kristeller hanno accettato almeno in buona parte queste critiche dichiarando il loro 
dissenso nei confronti delle interpretazioni burckhardtiane, alcune di esse, come vedremo, 
devono essere filtrate, spostandosi dal dibattito storiografico sul concetto di Rinascimento 
all’interpretazione dei singoli autori, influenzandone, alcune volte alterando, la lettura 
testuale.  
Questo fenomeno è quanto sostengo sia avvenuto nell’interpretazione di quell’autore 
e di quelle pagine che la storiografia ha eletto ad indiscusso emblema di questa epoca. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
21 C. Vasoli, il Rinascimento tra mito e realtà storica, cit., p. 22 e 24. 
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2. Dignitas hominis, Pax philosopfica e Magia naturalis nel dibattito accademico 
novecentesco. 
La fama e la fortuna di Pico durante il secolo scorso prendono le mosse sicuramente 
delle interpretazioni svolte sulla Oratio de Dignitate Hominis. Tale gemma luminosa 
attirò così efficacemente l’attenzione degli studiosi da travalicare i confini del suo 
pensiero e del contesto in cui fu scritta, giungendo a spandere la sua luce sull’intero 
campo della produzione rinascimentale. Già il Burckhardt la definì «uno dei lasciti più 
preziosi di quell’epoca tanto colta» ed il Cassirer, incastonandola nel cuore di 
quell’epoca, sottolineò come questa riassumesse «nel modo più semplice, pregnante e 
completo, sia quello ch’essa volle, sia il concetto che essa si fece nel conoscere». Il Garin 
infine suggellò quella che sarebbe divenuta la lettura dominante, una “convinzione 
comune” come la denomina Craven, affermando che essa «è veramente il manifesto del 
Rinascimento»22.  
Ciò che la maggioranza dei suoi interpreti moderni trovò ed apprezzò nelle pagine 
dell’Oratio fu l’esaltazione della Libertà elevata a caratteristica suprema che 
contraddistingueva la dignitas hominis23. Questa interpretazione, questa nuova centralità 
offerta alla libertà umana, veniva successivamente sviluppata in una concezione filosofica 
coerente ed unitaria in cui Pico celebrava i nuovi ideali dell’età della rinascita.  
Primo interprete che ci aiuterà ad orientarci nella storiografia contemporanea è Ernst 
Cassirer. Secondo Cassirer il Mirandolano, per giungere alla sua posizione, avrebbe 
                                                          
22 J. Burckhardt, La civiltà del Rinascimento in Italia, cit., p. 327; E. Cassirer, Individuum und Kosmos, Berlin-
Leipzig 1927 (trad. it. Individuo e Cosmo, Firenze 1974, p. 139; E. Garin, Interpretazioni del Rinascimento, 
in “Medioevo e Rinascimento”, Bari 19612, pp. 99-100; W.G.Craven, Giovanni Pico della Mirandola. 
Symbol of his Age. Modern Interpretations of a Renaissance Philosopher, Genève 1981 (trad.it Pico della 
Mirandola. Un caso storiografico, Bologna 1984, p. 49). 
23 E. Cassirer, Some remarks on the question of the originality of the Renaissence, in “Journal of the History 
of Ideas”, 4 (1943), p. 56. 
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rovesciato il detto scolastico: operari sequitur esse. Questa intuizione è ciò che gli 
interpreti avrebbero variamente riconosciuto all’interno di tutto il pensiero di Pico 
esaltando il momento dell’agire umano, unica caratteristica che poteva concedere 
all’uomo la sua natura specifica. Nel Cassirer di Individuum und Kosmos questa nuova 
intuizione porta con sé il senso di un individualismo nuovo e soprattutto di un nuovo 
rapporto dell’uomo con Dio ed il mondo. Tralasciando momentaneamente il rapporto 
Dio–uomo, che verrà affrontato successivamente trattando della pax philosophica, il 
motivo del microcosmo diviene la dimensione ontologica umana centrale per riuscire a 
comprendere la filosofia del Conte, dimensione che tradirebbe, secondo la lettura dello 
studioso, la sua radice cusaniana e ficiniana e porterebbe a superare la tradizionale 
concezione gerarchica della realtà. Ho voluto qui portare l’attenzione su questa supposta 
influenza poiché, come ci sarà modo di vedere, il pensiero di Pico verrà variamente 
accostato a quello di Ficino o a quello di Cusano su basi che non saranno sempre testuali 
ma alcune volte adombrano soltanto una tradizione interpretativa molto influente. 
Secondo questa lettura il rapporto dell’uomo pichiano con il mondo sarebbe stato dunque 
delineato come un rapporto di dualità e non come un dualismo, ovvero come una 
contrapposizione relativa ma mai assoluta dei due termini in gioco. Tale dinamica 
assumeva quindi la definizione di quella coincidentia oppositorum che era propria del 
pensiero cusaniano. 
Anche se all’interno degli studi di Cassirer possiamo trovare una variazione nelle sue 
posizioni riguardanti temi come ad esempio la funzione del concetto di microcosmo24, 
possiamo affermare che, secondo la sua lettura, da questo centro tematico fondamentale 
che fu la libertà umana derivano, nell’opera di Pico, le tesi legate all’autodeterminazione 
                                                          
24 Come appare dalla lettura del suo tardo articolo E. Cassirer, Giovanni Pico della Mirandola: a study in 
the history of Renaissence ideas, in “Journal of the History of Ideas”, 3 (1942), p. 319. 
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umana e alla libertas credendi, ovvero tutto ciò che caratterizza propriamente la 
dimensione della dignitas hominis, con il conseguente conflitto che oppose Pico 
all’immobilismo dogmatico della Chiesa e le sue riserve verso un umanesimo che stava 
sviluppando degli atteggiamenti settari. 
Ai fini del presente studio sarà utile proseguire lo sviluppo di questa interpretazione 
nelle pagine di un altro grande interprete del pensiero pichiano: Eugenio Garin. Nel suo 
primo saggio riguardante il filosofo, Garin prende posizione riguardo al tema del 
microcosmo secondo una direttrice che decisamente dissente da quella presentata da 
Cassirer. Qui Garin sottolinea come Pico non potesse approvare l’espressione 
comunemente utilizzata nelle scuole (la famosa espressione tritum in scholis che compare 
nel Secondo Proemio del suo Heptaplus) di microcosmo, poiché conduceva ad una 
«statica giustapposizione» senza cogliere «il valore dell’uomo vero, dello spirito, che è 
veramente tutto il mondo in quanto lo riabbraccia nel pensiero»25. Craven mette in 
relazione questa posizione con un’altra, assunta da Garin in un articolo riguardante la 
dignitas hominis26, in cui lo studioso pose in primo piano «l’antitesi tra l’elogio 
dell’uomo, la cui ispirazione era di natura religiosa, e il motivo materialistico, ossia di 
derivazione astrologica, del microcosmo»27. Tornerà utile tenere a mente questa 
interpretazione astrologizzante, che trova in queste pagine la sua prima ed autorevole 
esposizione, poiché aiuterà in seguito la Yates a confermare la presenza di quella struttura 
ficiniana nello stesso impianto magico della visione pichiana. Possiamo dunque 
comprendere, fin da questi pochi riferimenti, come il giovane Garin intendesse questa 
centralità dell’uomo non già fondata sul piano dell’essere quanto piuttosto su quello del 
conoscere. L’idea del microcosmo, esponendo l’uomo alla vincolante dinamica 
                                                          
25 E. Garin, Giovanni Pico della Mirandola: vita e dottrina, Firenze 1937, p. 200. 
26 E. Garin, La “dignitas hominis” e la letteratura patristica, in “La Rinascita”, 4 (1938), p.114. 
27 W.G. Craven, Pico della Mirandola, cit., p. 56. 
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astrologica, in un certo qual modo, limitava la dignità umana fondata sulla sua piena 
libertà, attributo che solamente l’inesauribile ed illimitata capacità del conoscere poteva 
esprimere pienamente. Secondo la lettura che ne dà Craven «la conoscenza dell’uomo 
aveva la funzione cosmica di attuare la realtà, unificandola e portandola a perfezione: solo 
per mezzo dell’uomo la realtà può giungere al suo fine, perché riunificata ed integrata nel 
pensiero»28. Questa posizione si svilupperà ulteriormente nelle opere mature del Garin 
fino a delineare una figura d’uomo come imago dei che non seguirà più il tracciato 
ficiniano del nodo del mondo ma che invece si fonderà sulla categoria dell’attività, su un 
modello «della libertà dell’atto che si fa tutto, come concentrarsi nella conoscenza umana 
di tutti gli aspetti e piani della realtà»29. Questo sviluppo e superamento della posizione 
ficiniana viene confermato da Garin in un articolo che pubblicò nel 1952, e rispecchia 
una concezione della dignitas hominis che forse è già di matrice moderna piuttosto che 
rinascimentale nel suo tentativo di porre l'accento sul momento della potenzialità insita 
nella libertà secondo quella accezione non di libertà da qualcosa ma di libertà per 
qualcosa30. In questo articolo Garin ebbe a scrivere: «più importante sarebbe invece 
insistere sulla trasfigurazione dell’uomo microcosmo di tipo magico nell’immagine 
pichiana dell’uomo che non è tutto, ma si può fare tutto, che in atto non è alcuna cosa, ma 
che può divenire tutto perché è assoluta possibilità»31. Questa caratteristica di possibilità 
assoluta attribuita alla natura umana sarà quella che nelle opere mature di Garin prenderà 
definitivamente il posto della giovanile lettura razionalistica del pensiero pichiano 
                                                          
28 Ibidem. 
29 E. Garin, Der italienische Humanismus, Francke 1947 (trad. it. L’umanesimo italiano, Bari 1958, p. 125). 
30 Attribuisco a questa lettura uno spirito moderno perché, come emergerà più dettagliatamente in 
seguito, l’idea di essere libero per qualcosa, quindi di essere un ente autodeterminantesi, necessita il 
rifiuto di quella dottrina della essentia naturalis propria di ogni ente che Pico stesso attesta di seguire sia 
nel De Ente et Uno che nello Heptaplus. 
31 Questo articolo è ora ristampato in E. Garin, La cultura filosofica del Rinascimento italiano, Firenze 1961, 
p.138, nota. 
21 
 
costituendo la lettura moderna del concetto di dignitas hominis che individua nella 
volontà la più intima essenza dell’uomo.  
Le pagine del saggio giovanile di Garin ebbero l’effetto di avvalorare un’altra 
posizione importante riguardo i fini della presente ricerca, ovvero la tradizione 
interpretativa che vuole Pico un successore della dottrina averroista. Il Nardi pone al 
cuore della possibilità del percorso pichiano di ascesa alla pace l’influenza che questo 
avrebbe subito dalla dottrina averroistica della copulatio. Questa possibilità veniva 
ulteriormente rafforzata sulla scorta dell’interpretazione data da Garin all’idea dell’uomo-
microcosmo e al massimo risalto che questo accordava alla funzione di attualizzazione 
dell’intelletto. Queste caratteristiche portarono quindi il Nardi ad affermare 
l’appartenenza di Pico alla scuola averroista di Sigieri di Brabante, secondo cui l’intelletto 
umano non avrebbe avuto una natura determinata ma sarebbe stato potenzialmente in 
grado di divenire tutto. 
Da quello che finora è emerso possiamo ben comprendere il motivo per cui la 
modernità ha letto le pagine dell’Oratio, e più in generale l’opera del Mirandolano, con 
così intenso trasporto e partecipazione. Come mostra efficacemente il discorso 
commemorativo di Garin nel convegno del 1963, vi era in queste pagine la coscienza che 
«l’immagine consapevole dell’uomo caratteristica del mondo moderno è nata lì: l’uomo 
è nell’atto che lo costituisce, è nella possibilità di liberarsi». 
Craven sostiene che «il Cassirer ed il Garin vanno sostanzialmente d’accordo quando 
parlano dell’antropologia di Pico» e, mostrando quali siano i loro punti di contatto, elenca 
la libertà umana di scegliere la propria natura e la dipendenza della sua essenza dall’agire 
come le caratteristiche principali che delineano l’uomo come una creatura svincolata «da 
una cosmologia restrittiva» capace di «una somiglianza nuova con Dio»32.  
                                                          
32 W. G. Craven, Pico della Mirandola, cit., pp. 60-61. 
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Che questa lettura possa assumere un gusto troppo modernizzante in alcuni suoi 
passaggi è un’eventualità che lo stesso Garin porta alla luce e cerca di correggere nel suo 
intervento già ricordato al Convegno del ’63. In questa sede mostra infatti una particolare 
sensibilità verso le letture parziali svolte sulle opere del Conte: le «tante vedute unilaterali 
e l’accentuata parzialità di certe ricostruzioni» spingono lo studioso a dichiarare a gran 
voce la necessità di ripartire dal testo e dal contesto storico in cui questo andò formandosi. 
Questa preoccupazione ermeneutica non porta con sé tuttavia disconoscimento o 
ridimensionamento di sorta della portata di novità insita nell’opera di Pico, tornando 
piuttosto a ribadire che «Pico iniziatore del pensiero moderno e antesignano di Cartesio, 
non è un ritrovato dell’idealismo novecentesco; è già luogo comune di certa polemica e 
storiografia settecentesca». Ciò che invece lo studioso auspica è una «conoscenza più 
vasta ed esauriente del materiale reperibile» affinché «si veda che le interpretazioni più 
tendenziose non sono nate da arbitri tardivi, ma rispecchiano linee lungo le quali 
realmente operò»33. Una retrospettiva così delineata ed argomentata nasconde tuttavia 
ancora il rischio che ha animato quelle stesse opere e metodologie criticate dal Garin nella 
storiografia contemporanea. È per evitare questa deriva che oggi si rende ancor più 
necessario distinguere accuratamente quella che è una «esigenza nostra legata a una 
nostra concezione, che sente a sé particolarmente vicina la tematica pichiana»34 e 
l’effettiva presenza di tematiche innovatrici e moderne all’interno della pagina del 
Mirandolano. Queste parole devono suonare come un monito per noi insegnandoci un 
metodo per avvicinare testi che hanno una tradizione esegetica bifronte: da un lato guarda 
ad un passato da ricostruire filologicamente mentre dall’altro nasconde una “esigenza” 
che spinge verso un presente da ritrovare e leggere nelle pagine degli autori di cui si 
                                                          
33 E. Garin, Le interpretazioni del pensiero di Giovanni Pico in “L’opera e il pensiero di Giovanni Pico della 
Mirandola, Atti del Convegno internazionale”, 2 voll., Firenze 1965, vol. I, pp. 30-31. 
34 Ibidem. 
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occupa. È per questo che potremmo quasi pensare di scorgere, tra le righe della critica del 
Garin, un’eco mai ammutolita dei quei passati dibattiti circa la natura e la definizione 
dell’intera epoca storica che qui, più che rimanere sullo sfondo, in alcuni passaggi chiave 
erompe sulla scena prendendo il posto da protagonista.  
Queste considerazioni sono importanti per leggere lo studio svolto da Paul Oskar 
Kristeller. La sua profonda erudizione e capacità analitica lo ha condotto a manifestare 
dubbi su talune interpretazioni troppo estremiste dell’Oratio, come quella secondo cui 
Pico avrebbe in queste pagine negato all’uomo il bisogno della grazia, e tuttavia anche 
lui fu portato a mettere in grande risalto una visione della dignità dell’uomo fondata sopra 
una libertà universale. Anch’egli sostenne che era stato «l’appassionato interesse per la 
libertà» ad indurre Pico a sollevare l’uomo dalla sua collocazione al centro della gerarchia 
cosmica35, negando a tutte le affermazioni circa la sua definizione come nodo e vincolo 
dell’universo il loro preciso significato originario36. Ciò che Pico abbandonava della 
concezione ficiniana dell’uomo lo sostituiva con una nuova libertà senza limiti37. È 
interessante notare come in questi primi scritti il Kristeller avesse preso le distanze dalla 
lettura gariniana dell’uomo-microcosmo mettendone piuttosto in risalto quella 
dimensione più propriamente ontologica, del resto meglio rappresentata nelle pagine 
dell’Heptaplus, dove le cose inferiori esistono nell’uomo in forma superiore, mentre le 
superiori vi compaiono in forma meno perfetta.  Sono osservazioni del Kristeller quelle 
secondo cui in questo testo sarebbe «messo in particolare evidenza il fatto che l’uomo 
combina ed unisce tutte le cose, non soltanto attraverso il suo pensiero, ma anche nella 
realtà (re ipsa)»38. Nonostante queste prime considerazioni nelle opere successive 
                                                          
35 P. O. Kristeller, Renaissance Concepts of Man, New York 1972, (trad. It. Concetti rinascimentali dell’uomo 
e altri saggi, Firenze 1978, p.17). 
36 P. O. Kristeller, The Philosophy of Marsilio Ficino, New York 1943, p. 410. 
37 P. O. Kristeller, Giovanni Pico della Mirandola and his sources in “L’opera e il pensiero di Giovanni Pico 
della Mirandola”, cit., vol. I, p. 67. 
38 P. O. Kristeller, The Philosophy of Marsilio Ficino, cit., p. 409. 
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Kristeller indugiò sul ben noto concetto di uomo come quarta realtà distinta e quasi 
separata dalla gerarchia dell’essere, finendo così con l’accostarsi alle interpretazioni del 
suo illustre collega. È necessario riconoscere quanto egli cercò di mantenersi sempre 
molto cauto circa le letture modernizzanti a cui erano soggette le pagine dell’Oratio, e 
nonostante questo già il Craven afferma che «il Kristeller era d’accordo con il Cassirer e 
il Garin nel ritenere che Pico avesse respinto l’idea che l’uomo occupasse un posto preciso 
nel cosmo gerarchico. È vero che si astenne dal dire apertis verbis che l’uomo (secondo 
Pico) era libero di scegliersi la propria natura, ma si avvicinò di molto all’idea quando 
poi vide la dignità dell’uomo pichiano consistere in una libertà illimitata e soprattutto 
quando opinò che la antropologia dell’Oratio avesse valore metafisico»39. Fu così dunque 
che, ancora una volta, il canto idealistico della libertà poté essere udito sollevarsi dalle 
pagine del Pico, ed il tema della dignitas hominis fu contaminato da una antropologia 
modernizzante. 
Il tema della libertà umana fa da sfondo ad un altro concetto ad esso strettamente 
collegato e rilevante al fine della nostra trattazione: la libertas credendi. Questo nucleo 
concettuale prende forma nel dibattito che gli interpreti hanno sollevato intorno all’ottava 
tesi condannata dalla commissione papale incaricata di vagliare l’ortodossia delle 900 
Conclusiones che Pico avrebbe voluto discutere a Roma nell’inverno del 1487. Senza 
prendere in considerazione altri aspetti riguardanti le vicende romane, su cui conto di 
tornare successivamente, mi preme porre in discussione il legame che gli studiosi hanno 
sin dall’inizio individuato tra questa tesi e il tema centrale dell’Oratio, e che 
successivamente si è mostrato un efficace caposaldo per sostanziare la lettura sopra 
esposta dell’antropologia pichiana. Sottoporre questo punto ad un esame più attento, ed 
in questo seguo la direzione che ha già indicato l’opera di Craven, può farci meglio 
                                                          
39 W. G. Craven, Pico della Mirandola, cit., p. 63. 
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comprendere che, nel suo contesto genuino, «la tesi riguarda le funzioni complementari 
dell’intelletto e della volontà, e vuole stabilire fino a che punto l’atto di fede non è un atto 
libero»40. Tutte quelle letture dunque che si muoverebbero nella direzione ispirata dalle 
idee moderne del libero pensiero, della libertà e della tolleranza riguardo alle fedi 
religiose, non coglierebbero nel segno. È perciò un passaggio preliminare delicato ed 
importante quello di mettere nuovamente in discussione le categorie storiografiche 
attraverso le quali viene analizzata la figura e l’opera del Conte poiché esiste il rischio, 
qui più che altrove, non solo di coprire certe nuance ma anche di fraintendere interi 
percorsi di pensiero giungendo infine a conclusioni certe volte discordi con le parole 
stesse dell’Autore. Continuando a seguire il percorso delineato da Craven apprendiamo 
infatti che «il contesto congruo in cui va collocata la tesi è dato dalla lunga serie di 
tentativi fatti dai teologi per spiegare in che modo le prove di fatto e i processi razionali 
conducano all’atto di fede, pur conservando a questo carattere l’atto libero»41. Per quanto 
sia possibile essere in accordo o meno con questa lettura che, procedendo oltre alla 
ricostruzione storica del dibattito, attribuisce anche a Pico una ben determinata 
intenzione, ha il pregio di arginare quelle interpretazioni moderne che propendono verso 
un atteggiamento pelagiano del Mirandolano portando all’estremo limite una posizione 
che fu sicuramente intellettualistica se messa a confronto con quella spiccatamente 
volontaristica della commissione e del Garsias, ma che non può essere attribuita 
pienamente a Pico sulla base delle sue opere. 
Ed è proprio questa lettura pelagiana a costituire il secondo tema legato fortemente a 
quello antropologico della libertà che voglio adesso affrontare. Come ho precedentemente 
accennato molti interpreti hanno letto nelle pagine del Mirandolano una dottrina che di 
                                                          
40 Ibi, p. 130. 
41 Ibi, p.131. 
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fatto rende inutile l’intervento della grazia divina per ottenere la salvezza, alterando in 
questo modo la lettura del rapporto uomo-Dio su cui ora è necessario tornare se vogliamo 
comprendere al meglio il concetto di pace ed il modo per ottenerla. Il tema del 
Pelagianesimo si inserisce perciò nella più ampia trattazione di tale rapporto che la libertà 
mette in campo, partiamo perciò da Garin per cercare di delineare al meglio quanto gli 
interpreti moderni hanno portato alla luce su questo argomento. 
Il Garin fin dal suo saggio giovanile del ’37 rilevava come la celebrazione dell’uomo 
decantata da Pico lasciasse poco spazio a Dio. «Dio non è che l’interiorità dell’uomo»42, 
queste sono le parole con cui lo studioso concepisce il fine dello studio cabalistico del 
Mirandolano, uno studio indirizzato alla «revisione critica nei riguardi del cristianesimo», 
capace di contattare l’essenza profonda dell’uomo in accordo al più puro intento di 
quell’umanesimo fondato sulla rievocazione degli ideali classici. Questa lettura non 
tarderà a portare con sé le ulteriori interpretazioni che lo vogliono anticipatore della 
modernità e della Riforma, grazie proprio a quella particolare sensibilità rivolta a «i valori 
dello spirito e la dignità dell’uomo»43. Non è negli scopi del presente lavoro indugiare su 
tale tema, tuttavia la successiva evoluzione del rapporto uomo-Dio nel lavoro di Garin 
può esserci utile per mettere a fuoco un'altra visione ben radicata nella tradizione 
interpretativa. In L’umanesimo italiano egli afferma che l’uomo è un dio terreno «non 
perché empiamente usurpi il trono del vero Dio, ma perché, simile a Dio, è un puro 
esistere capace di farsi nodo partecipe di tutte le essenze» mentre in un successivo articolo 
del 1950 giunge a stabilire nella libertà la vera natura della similitudine con Dio. Questa 
è una libertà che deriva da una essenza umana definita sempre in base alle posizioni 
dell’Oratio come «infinita possibilità d’ogni atto». Come Dio, l’uomo trascende ogni 
                                                          
42 E. Garin, Pico della Mirandola, cit., p. 105. 
43 Ibidem. 
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livello dell’essere «in quanto atto di assoluta libertà» e, come tale, è in grado di 
oltrepassare ogni limite dei mondi che solamente lui può riunire in se stesso, facendosi 
così una cosa sola con il Padre44. 
Chi introdusse un accento morale alle conseguenze che la libertà apportava all’uomo 
in campo religioso fu Cassirer, sostenendo che l’idea di un uomo fattore di se stesso 
conferiva un significato nuovo alla sua somiglianza con Dio, un significato che tracciava 
contemporaneamente sia una via che una meta cui l’uomo doveva rispondere: «proprio la 
facoltà di realizzare questo, facoltà radicata nella sua stessa natura, costituisce il dono più 
sublime di cui è debitore alla grazia divina». Nel considerare questa posizione dobbiamo 
però fare attenzione al significato ulteriore che lo studioso attribuisce a tutti i termini in 
gioco. Poiché è incontestabile che nell’Oratio Pico delinei un percorso di ascesa verso 
Dio, una maggiore cura è necessaria tuttavia nel considerare quanto questa possibilità sia 
lasciata alla libera volontà umana e quale ruolo giochi il peccato originale che 
misteriosamente si intravede all’interno delle sue tesi da discutere. Precluderci questa 
rivalutazione può farci percorrere nuovamente il sentiero delineato dal Cassirer quando, 
parlando dell’Oratio, rileva che «quello che è in essa realmente importante ed essenziale 
consiste non tanto in quello che essa dice esplicitamente, quanto in quello che non dice e 
sottace» ovvero il peccato originale, indice sicuro con cui «Pico riafferma la tesi di fondo 
del Pelagianesimo»45, secondo cui l’uomo non è mai un essere compiuto nel bene o nel 
male. La peccaminosità umana diveniva perciò per il Cassirer il segno della libertà umana, 
il suo corrispettivo, sulla quale era da fondarsi la dignitas hominis. Secondo questa lettura, 
come conclude Craven, «spettava all’uomo foggiare la propria somiglianza con Dio, in 
un processo di ricerca e di scelta continuo. Inoltre, mentre la libertà consentiva all’uomo 
                                                          
44 E. Garin, L’umanesimo italiano, cit., p. 125; ed anche Lo spirito cristiano di Pico della Mirandola, in 
“Pensée humaniste et tradition chrétienne”, a cura di H. Bédarida, Paris 1950, pp. 180-182. 
45 E. Cassirer, Giovanni Pico della Mirandola: a study in the history of Renaissance Ideas, in “Journal of the 
History of Ideas”, 3 (1942), pp. 321, 329, e 336. 
28 
 
di conseguire la sua somiglianza con Dio, veniva a costituire di per se stessa tale 
somiglianza»46. 
Le eco di questa presenza pelagiana all’interno della dottrina del Conte si possono 
avvertire sino al convegno mirandolese del 1963, dove il Kristeller trovò necessario 
ritornare alle parole dell’apologo dell’Oratio facendo presente che si trattava di una 
allocuzione che Dio pronunciava ad un Adamo antecedente il peccato originale. In questo 
modo si voleva liberare il pensiero pichiano almeno da una eresia, riconducendolo, 
perlomeno sotto questo aspetto, alla dottrina cattolica. È di ulteriore interesse, per 
renderci conto di quanto questi scritti producano un fascino quasi irresistibile per il lettore 
moderno, notare come il Garin, pronunciandosi su questa lettura, trovasse significativo 
che il Mirandolano non si desse pensiero di specificare in alcun modo la coordinata 
temporale dell’apologo, portando nuovamente sull’Autore il sospetto dell’aderenza a 
Pelagio.  
La riflessione religiosa del giovane Conte divenne per l’interessato spirito moderno un 
terreno privilegiato per delinearvi gli scopi ed il retroterra dell’intero suo pensiero. Oltre 
ai richiami alla dottrina pelagiana è divenuta convinzione corrente che Pico professò una 
religione sincretistica47 nella quale avrebbero preso parte elementi cristiani, platonici e 
cabalistici. Una interpretazione invece più attenta alla ricerca delle radici culturali della 
modernità individua nell’opera di Pica il tentativo di fondare una religione universale o 
naturale. L’obbiettivo della filosofia pichiana sarebbe stato pertanto ciò «che costituiva 
tra tante religioni diverse la loro unica e più nobile sostanza»48, cosa che il Mirandolano 
avrebbe ottenuto attraverso il semplice ricorso ad una semplificazione o “offuscamento” 
dei punti di specificità e divergenza. Fu questo il pensiero che possiamo rinvenire in J. H. 
                                                          
46 W. G. Craven, Pico della Mirandola, cit., p. 158. 
47 Uno dei lavori più recenti circa il carattere sincretistico caratterizzante l’intero pensiero del Mirandolano 
viene proposto da S. A. Farmer, Syncretism in the West: Pico’s 900 Theses (1846), Tempe (Arizona) 1998.  
48 W. G. Craven, Pico della Mirandola, cit., p. 177. 
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Randall il quale, nel suo libro del 1926, sostenne che Pico «cercò una religione universale 
commista di platonismo, di Cabala ebraica e di cristianesimo», e, diversi anni più tardi, 
tornando su questo tema ebbe a scrivere: «Platone, Aristotele, Gesù, la Cabala, insomma 
qualunque dottrina, di fatto significavano per Pico la stessa cosa. Per lui esiste una sola 
vera religione sotto forme simboliche diverse»49.  
Una formulazione più moderata di tale lettura ci proviene dal Kristeller il quale, 
trattando del tema conduttore della seconda parte dell’Oratio, analizza l’unità della verità 
ossia quell’idea secondo cui le diverse scuole filosofiche, nonostante le loro divergenze, 
poggiano tutte su un sostrato comune. Tale unità non verrebbe giustificata dall’Autore 
attraverso la giustapposizione delle varie dottrine, le quali avrebbero l’umana limitazione 
di cogliere solamente un aspetto della verità, ma verrebbe riconosciuta nella validità di 
singole affermazioni che, sparse nelle varie tradizioni, porterebbero in se stesse una 
scintilla del vero. Questa posizione di Pico si meriterebbe, secondo il Kristeller; 
l’appellativo di sincretismo. A tale riguardo, successivamente, Kristeller avrebbe 
individuato il merito di una sintesi siffatta affermando che «il sincretismo a largo raggio 
del Pico è stato con ragione lodato da parecchi studiosi che vi hanno visto il primo passo 
verso successive teorizzazioni della tolleranza religiosa e filosofica» e paragonando la 
sua opera a quella del Ficino non mancherà di rilevare come «il suo sincretismo fu più 
generale nella sua comprensione di quello del Ficino e, quindi, si avvicinò di più ai 
tentativi posteriori volti a preconizzare una religione universale». Come è possibile 
vedere l’acume critico del Kristeller lo mantiene lontano dalle letture più estreme che 
inizialmente sono state presentate, non attribuisce infatti a Pico un approdo a questa 
religione universale e neppure un tentativo di prefigurarla, ma quello che si limita ad 
                                                          
49 J. H. Randall, The Making of the Modern Mind, New York 1926, p. 122; Id., The Career of Philosophy: 
From the Middle Ages to the Enlightenment, New York e London 1962, p.62. 
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indicare è piuttosto la posizione ed il significato storico della sua opera come fondativi 
per questo successivo indirizzo che prenderà la riflessione religiosa50.  
Il tema dell’unità della verità soggiacente a tutte le dottrine delinea quello che viene 
indicato come “l’universalismo religioso-filosofico” tipico del giovane Pico, 
caratteristica che meglio rappresenta la cifra speculativa del suo filosofare51 assumendo 
il nome di “pax philosophica”. Questo aspetto venne esaltato nell’opera del Cassirer dove, 
a suo avviso, nelle opere del Conte prendevano organicamente posto sia il cristianesimo 
che l’Islam, sia le speculazioni teologiche dei Padri della Chiesa che quelle dei filosofi 
arabi come della Cabala ebraica. Coerentemente a questa posizione leggiamo nelle sue 
pagine una volontà di difesa della filosofia del Mirandolano dall’accusa rivoltagli di 
sincretismo, cosa che apprendiamo essergli suggerita non tanto da una fonte propriamente 
pichiana quanto da ciò che attiene la sua particolare concezione del “simbolo”.  Questa 
interpretazione gli fu possibile poiché lesse dietro al problema dell’Uno e dei Molti 
presente nella ascesa della mente verso Dio una problematica culturale: nei Molti da 
superare il Cassirer rintracciò il molteplice «delle espressioni, delle immagini, dei simboli 
dell’Uno» e descrisse pertanto l’attività del filosofo come un tentativo di ricerca di quella 
essenza simbolica che è organo necessario ed essenziale del pensiero, posizione questa 
marcatamente influenzata dalla propria filosofia rispetto alla quella pichiana che piuttosto 
individua nel filosofare quella attività di ricerca volta a superare il pensiero tout court per 
condurre verso la dimensione umbratile dell’Assoluto52.  
                                                          
50 P. O. Kristeller, Renaissance Concepts of Man, cit., p.220; la voce “Pico” in Encyclopedia of Philosophy, 
New York e London, 1967, vol. IV, p. 308; Id., Eight Philosophers of the Italian Renaissance, Stanford 1964, 
p. 69. 
51 Il tema dell’universalismo e del sincretismo religioso-filosofico riveste un posizione centrale nell’opera 
di E. Anagnine, Pico della Mirandola: sincretismo religioso-filosofica, Bari 1937. In questo libro pur 
difendendo l’ortodossia di Pico su diverse questioni particolari, l’Anagnine mostra di privilegiare la chiave 
di lettura neoplatonica per decifrare l’opera pichiana volgendola così alla ricerca di quella docta religio 
che già interessava la speculazione dell’Accademia fiorentina ed del suo maestro Marsilio Ficino. 
52 E. Cassirer, Giovanni Pico della Mirandola: a study in the history of Renaissance ideas, cit., pp. 126, 136 
e 138. 
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Una categoria filosofica che mi interessa ora accennare è quella riguardante il tema 
della “doppia verità” perché, in un certo senso, è preliminare per svolgere il successivo 
tema del razionalismo pichiano. Secondo gli studiosi questa dottrina averroista avrebbe il 
pregio di dare conto sia dello schiacciamento della figura divina sulla dimensione 
dell’intelletto che sarebbe presente nel pensiero del Conte, che il fascino subito da Pico 
dalla tradizione esoterica della Qabbalà. L’interpretazione che voglio evidenziare è quella 
data da Charles Trinkaus che, facendo leva sugli elementi qabbalisti, aggiunse una 
connotazione esoterica alla dimensione razionalistica dell’opera di Giovanni Pico alla 
luce della quale, sulle orme di Bruno Nardi, non tardò a rileggere la filosofia pichiana 
come quella pratica riservata ad una élite capace di penetrare oltre le favole poetiche ed i 
miti religiosi53. Riporto questa concezione poiché ritengo abbia il merito di mostrare una 
interpretazione del pensiero pichiano più raffinata e pertinente rispetto alla semplice 
dottrina averroistica della “doppia verità”54. È parimenti mio desiderio rilevare inoltre 
come una immediata lettura delle opere pichiane attraverso le lenti dell’averroismo rischi 
di accentuare anche altre peculiarità fino a far intravedere nell’opera del Mirandolano il 
suo assenso al principio dell’intelletto potenziale unico, cosa che nel progredire 
dell’argomentazione verrà messa in discussione. 
Per sviluppare il tema della pax philosophica che desidero esporre in questa sede è 
necessario ritornare alla dimensione religiosa dello speculare pichiano e più precisamente 
a quella idea secondo cui Pico avrebbe ricercato una religione razionale. Come abbiamo 
                                                          
53 C. Trinkaus, In Our Image and Likeness, London 1970, vol. II, pp. 759-760. 
54 Che questa versione “esoterica” della dottrina possa essere attribuita in maniera credibile al nostro 
Autore, o almeno sia ammissibile come semplice conoscenza, è fatto fondato sulla conoscenza da parte 
di Elia del Medigo del Faṣl al-maqāl (il Trattato decisivo sull’accordo della legge rivelata con la filosofia) di 
Averroè. È interessante rilevare come fu proprio la mancanza di questo testo fondamentale per la 
comprensione del rapporto tra religione e filosofia nel pensiero averroista che rese possibile la nascita 
della dottrina della doppia verità (G. Licata, La via della ragione: Elia del Medigo e l'averroismo di Spinoza, 
Macerata 2013, pp. 120 e sgg.; M. Geoffroy, Averroè, in “Storia della filosofia nell’Islam medievale”, Torino 
2005, vol. II, p.740.). 
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visto nell’interpretazione di alcuni studiosi l’universalismo, rispecchiato pienamente 
nella concordia philosophorum, divenne un’aspirazione alla pace e alla reciproca 
tolleranza tale da essere ritenuto prodromico per quelle speculazioni che, intorno a questi 
temi, si sarebbero avvicendate a partire dal XVII secolo. Tuttavia accanto a questa lettura, 
per così dire laica, delle intenzioni del giovane Autore c’è anche chi volle riconoscere 
all’interno dei suoi scritti una vocazione quasi messianica sufficiente a delinearlo come 
un autentico riformatore religioso. Seguendo questa linea di pensiero Pico avrebbe 
desiderato fondare una religione modellata sul riferimento alla docta religio, così come 
veniva in quegli anni delineandosi nell’Accademia di Ficino, di contenuto puramente 
intellettuale capace di parlare alla mente umana convincendo con argomenti razionali. 
Come ricorda il Craven «si è poi affermato che nella ricerca di una tale religione Pico 
oscillò ai limiti tra religione e ragione, o addirittura che giunse a cancellare tali limiti; si 
è pure detto che ridusse la religione a filosofia oppure, inversamente, che innalzò la 
filosofia a religione. Di questo passo gli si è attribuita un’ermeneutica nuova, mediante la 
quale ebbe modo di alterare tutta la concezione del dogma. In ultimo, si scorse in lui una 
tendenza gnostica perché avrebbe pensato conseguibile la salvezza per mezzo della 
conoscenza»55. Avere coscientemente sotto gli occhi queste tradizioni esegetiche diviene 
necessario quando si voglia leggere con occhi attenti il concetto della pax pichiana poiché, 
come renderà evidente la lettura delle sue opere, proprio per volere dello stesso Pico il 
percorso filosofico e religioso trovano in questa una congiunzione. Sarà perciò un 
compito ineludibile quello di ritornare a trattare dei rapporti reciproci tra la Filosofia e la 
Religione e vedere quali limiti e quali forme questi assumono nel definire quello che è 
l’ideale della sua pace.  
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Il discorso più elaborato che in questa sede verrà considerato per esemplificare la 
lettura storiografica riguardante il razionalismo di Pico in campo religioso fu quello svolto 
da Garin nel suo saggio del 1937, in cui esponeva la convinzione per la quale il 
Mirandolano avesse cercato nella sua opera di delineare una nuova religione spirituale ed 
interiore, una gnosi da raggiungere attraverso la via della ragione. In questa ottica lo 
sforzo che sosteneva l’intero percorso filosofico del Conte sarebbe stato la risoluzione dei 
conflitti che inevitabilmente sorgevano tra le sue intuizioni religiose e i dogmi cattolici e, 
più in generale, tra la filosofia e la religione. È in questo saggio che il Garin presenta un 
Pico consapevole della frattura tra le proprie posizioni e quelle della Chiesa che lo 
avrebbe portato vicino alla dottrina della “doppia verità”56. Ciò che avrebbe sanato un 
divario altrimenti incolmabile sarebbe stata la conoscenza della Qabbalà. Essa, secondo 
l’interpretazione datale dal Garin, avrebbe definito un metodo ermeneutico di cui Pico si 
sarebbe servito per superare l’impasse senza però trarne praticamente alcun contenuto 
teorico. Come scrive nelle sue pagine «il pensiero cabbalistico […] è tutto orientato verso 
l’infinito, verso il mistero del tutto-nulla da cui venimmo e verso cui torniamo […]. La 
bella immagine, che sedusse anche Pico, della morte come il bacio di Dio, l’amplesso 
supremo, ci conduce piuttosto verso un’estinzione totale, che non al culmine di 
quell’operoso indiamento in cui si celebra l’heroico furore. L’uomo, per Pico, non è 
divino in quanto da Dio venne ed a Dio ritorna, come il sasso e la pianta; non perché 
riunisce in sé gli sparsi elementi del tutto, quasi formula riassuntiva dell’universo […]. 
L’uomo è, per Pico, divino in quanto crea; perché crea se stesso e il suo mondo; non 
perché nasce Dio, ma perché si fa Dio. Nell’intero universo operari sequitur esse e, per i 
cabalisti, anche l’uomo torna all’Eden eterno, come a suo luogo naturale; l’anima è come 
                                                          
56 A dimostrazione della sua tesi Garin fa riferimento ad un passo del Commento, quello in Ed. Garin, p. 
465. 
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un figliuol prodigo che torna dopo lungo e travaglioso viaggio. Per Pico, nell’uomo, e 
nell’uomo soltanto, esse sequitur operari»57. Abbiamo già sottolineato quanto questa 
lettura conferisca un maggior rilievo ad alcuni aspetti del filosofare pichiano rispetto 
all’intero contesto, in linea alla sensibilità idealistica novecentesca. Ciò che  invece è utile 
qui portare alla luce è quanto la negazione di questo tipo di spiritualità, che ora viene 
tipizzato nella Qabbalà ma può essere rinvenuto anche nelle altre tradizioni prese in esame 
dal Conte, possa impedire una lettura completa dell’intero corpus degli scritti pichiani: 
ciò che mi prefiggo di mostrare è infatti l’aderenza di Pico ad una idea di ritorno a Dio, e 
quindi di una pace, che si definisce come morte di sé (mors osculi secondo le parole del 
Conte), un perdersi in Dio che non si risolve in una semplice estinzione. 
Secondo Garin il nucleo tematico dell’esse sequitur operari impregnerebbe di sé tutta 
l’opera di Pico e darebbe fondamento a quella ricerca di una religione razionale che 
sarebbe culminata nel fornire le basi razionali all’esperienza umana della fede. Sempre 
su questa scia Garin affermò che il dogma aveva perduto per il Conte ogni valore, la verità 
religiosa doveva convincere la mente in modo razionale, non era più sufficiente compiere 
un atto di volontà per far sì che la propria fede fosse come quella di Paolo e Agostino. 
Questa filosofia dell’azione rendeva perciò necessario e fondamentale il dramma della 
ricerca, un ricerca che si delineava come conquista operata dall’intelletto, ed il cui fine 
(l’amor intellectualis) rappresentava il coronamento di quella esigenza gnostica che 
animava l’intera opera pichiana. La filosofia diveniva quindi la via privilegiata per 
raggiungere Dio mentre la pax philosophica ne rappresentava il momento gnostico 
redentivo. 
Un interessante cambio di prospettiva Garin lo adottò quando scrisse L’Umanesimo 
italiano dove, secondo l’interpretazione del Craven, fu spinto a rivedere alcune sue 
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posizioni per mantenere l’opera pichiana nell’alveo del movimento umanista58. Come 
abbiamo già visto trattando la dignitas hominis, il razionalismo evidenziato nella sua 
prima monografia lascia qui spazio ad una definizione del pensiero pichiano come 
“umanista” dove la visione antropologica viene rovesciata portando in primo piano il 
carattere volontaristico del libero arbitrio sfociante nella dimensione dell’amore. Da 
questo scritto in avanti le indagini qabbalistiche vengono lette come una sorta di filologia 
umanistica volta a riaffermare il senso genuino della Bibbia così come la scienza naturale, 
di cui la magia ne è coronamento, è ritenuta essere una filologia per leggere nel grande 
libro della natura. Adesso la Qabbalà diviene modello ermeneutico.  Questo ampliamento 
del concetto di filologia consentiva a Garin di reimmettere Pico nella genuina tradizione 
umanistica dove la filologia diveniva la vera filosofia capace di leggere e comprendere 
sia la scrittura sacra che quella naturale. Da strumento ermeneutico e filologia 
perfezionata la Qabbalà diviene infine un vero e proprio codice per disvelare gli arcani 
dell’uomo e dell’universo nella relazione del 1963: ogni cosa creata è parola di Dio e chi 
riesce a comprendere l’alfabeto ebraico può giungere a scoprire l’unità fondamentale e 
quindi la scienza universale. 
Il Cassirer riprese l’indicazione del Garin del 1937 secondo cui la pia philosophia altro 
non era se non una scienza dei simboli. Cassirer considerò il pensiero simbolico essere la 
categoria somma attraverso cui interpretare l’opera pichiana sottolineandone così 
ulteriormente la cifra razionalistica: per poter passare dal significato letterale a quello 
allegorico proprio della dimensione spirituale infatti era necessaria una interpretazione 
razionale. Il vantaggio di questa posizione risiedeva nel fatto che i dogmi non venivano 
più rigettati dal pensiero del Mirandolano come elementi eteronomi ma acquisivano una 
nuova profondità, divenivano segni indicanti una dimensione spirituale ulteriore. In 
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questa nuova valutazione della dimensione dogmatica Cassirer vedeva l’importanza di 
Pico per la storia moderna della religione: anticipando le posizioni di Zwingli aveva 
cercato di spiritualizzare i dogmi distinguendo tra segno sacramentale e segno 
simbolico59. Detto questo possiamo ora finalmente concludere che, nella storiografia 
moderna, la pax philosophica è stata interpretata mediante il ricorso alla filosofia (o ad 
una lettura razionale svolta sui simboli) per indicare una ricerca di unità e coerenza 
riscontrabile in tutte quelle tradizioni culturali di cui il Conte si avvalse allo scopo di 
raggiungere attraverso esse un nuovo rapporto “religioso” con Dio. 
L’importanza attribuita dal nostro Autore ad una giusta lettura dei due libri di Dio e la 
stessa cura rilevata dai suoi interpreti moderni e rivolta alla tecnica ermeneutica che 
questo applicò nella sua speculazione, ci rimandano direttamente all’ultimo aspetto che 
intendo esaminare nel presente capitolo: la magia naturalis.  
L’interpretazione più completa e divenuta ormai classica su questo argomento è quella 
contenuta nel Capitolo V dello studio di Frances A. Yates, Giordano Bruno and the 
Hermetic Tradition60. La posizione qui discussa si rivela profondamente influenzata dalle 
analisi sulla magia rinascimentale svolte da D. P. Walker e fa parte di quella visione 
tradizionale secondo cui Pico sarebbe stato un “discepolo” di Marsilio Ficino. Alla luce 
di questa interpretazione Pico avrebbe adottato la magia naturale del Ficino e 
successivamente l’avrebbe espansa con gli strumenti cabalistici completando così il 
curriculum studiorum del mago rinascimentale. Nonostante le critiche rivolte alla sua 
interpretazione della magia rinascimentale tout court, la visione della magia pichiana è 
stata ripetutamente citata come un fatto storico. Già nel convegno del 1963, dove espose 
                                                          
59 E. Cassirer, Giovanni Pico della Mirandola: a study in the history of Renaissance Ideas, cit., pp. 341 e 
138-139. 
60 F. A. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, London 1964 (trad. It. Giordano Bruno e la 
tradizione ermetica, nella Biblioteca Universale Laterza, Bari 20069, pp. 100 e seg.). 
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per la prima volta le tesi sopra citate, nessuna delle obiezioni sollevate riguardava il nesso 
Ficino-Pico ma questo invece veniva implicitamente accettato61. 
Avvalendomi in questo contesto delle posizioni già affrontate da Farmer62, 
ripercorrerò alcuni dei problemi emergenti dalle posizioni della Yates.  
La prima osservazione utile al nostro scopo è la mancata attribuzione nelle opere 
pichiane del rango di mago ad Ermete Trismegisto. La visione tradizionale che delinea la 
magia pichiana come una prosecuzione di quella ermetica è dunque fondata su una 
evidente aporia. Nell’Oratio e nell’Apologia Pico ci offre una lunga lista di maghi che 
possiamo ragionevolmente supporre essere le fonti di questa parte del suo pensiero. 
Sorvolando sui maghi che Pico elenca tra i “moderni”, individua una lunga lista di maghi 
antichi tra cui compaiono Omero, Pitagora, Empedocle, Democrito, Platone, Zalmoxide, 
Zoroastro, Eudosso, Ermippo, Apollonio di Tiana, Plotino ed altri pitagorici minori63, 
senza considerare la magia degli Inni Orfici e della Cabala. Da questa lunga lista l’unico 
eminente priscus theologus che non è considerato come mago è proprio Ermete. 
Un secondo punto critico rilevante è quello che riguarda lo spiritus mundi, termine al 
cuore della magia naturalis ficiniana ma assente all’interno della costruzione magica di 
Pico. L’unico riferimento allo spiritus, visto come medium tra il corpo e l’anima e capace 
di reale interazione tra queste, è presente nella conclusio 7 della serie de mathematicis 
secundum opinionem propriam64. Per quanto questa tesi apra delle interessanti possibilità 
interpretative, dobbiamo tuttavia ammettere che ad un più attento esame non presenta 
alcuna caratteristica strettamente ficiniana, soprattutto nei riguardi di quel fondamentale 
                                                          
61 F. A. Yates, Giovanni Pico della Mirandola and magic, in “L’opera e il pensiero di Giovanni Pico della 
Mirandola”, cit., vol. I, pp. 159 e seg., in particolare pp. 196-203. 
62 S. A. Farmer, Syncretism in the West, cit., pp. 118 e seg. 
63 Ed. Garin, p. 150. 
64 G. Pico della Mirandola, Conclusiones Nongentae – Le novecento Tesi dell’anno 1486, a cura di Albano 
Biondi, Città di Castello (PG) 1995, pp. 108-109. Utilizzerò in seguito la notazione adottata da Farmer nel 
suo studio Syncretism in the West, cit., per indicare le singole conclusiones. 
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attributo cosmologico di universalità che caratterizza lo spiritus mundi nel pensiero del 
Ficino. Non presenta possibilità interpretative di stampo ficiniano neppure quel caelestis 
spiritus, presente nelle Disputationes adversum Astrologiam Divinatricem, che la Yates 
vede come veicolo per il mondo inferiore di non meglio identificate forze astrali. Come 
già osservò Walker «uno non può, secondo la visione [di Pico], né dire che una qualsiasi 
erba, suono o cibo particolare siano più solari o venerei di qualunque altra cosa, né usare 
[il caelestis spiritus di Pico] per trasformare lo spirito proprio di qualcuno, come propose 
Ficino; né può considerarsi come particolarmente soggetto all’influenza di un qualsiasi 
pianeta»65. 
Venendo a cadere la diretta filiazione della magia pichiana da quella del Ficino sarà 
necessario anche riconsiderare la tradizionale partizione della magia in magia naturalis e 
magia cabalistica attribuita al nostro autore. Non potendo identificare immediatamente 
la magia naturalis alla magia astrologica ficiniana e quella cabalistica all’influenza di 
poteri intellettuali o angelici, dobbiamo attenerci a ciò che lo stesso Pico scrive nella sua 
Apologia dove presenta la vera magia naturale come piena cognitionem omnium rerum 
naturalium, riferendola pertanto ad una conoscenza della dimensione sub lunare66, mentre 
la Qabbalà con le sue Sefiròth viene da lui strettamente collegata anche alla realtà celeste, 
come risulta dalla conclusio 11>48, cosa questa che giustificherà un passaggio non troppo 
chiaro sulla trattazione delle virtù celesti nel Capitolo Terzo della Seconda Esposizione 
dello Heptaplus. 
L’ultimo punto che desidero affrontare è la dimensione operativa che la Yates 
attribuisce alla magia pichiana. La lunga tradizione che vuole Pico iniziatore di un 
                                                          
65 “One could not, therefore, on [Pico’s] view, say that any particular herb, sound or food was more 
solarian or venereal than any other, nor use [Pico’s caelestis spiritus] to transform one’s own spirit, as 
Ficino proposed; nor could one consider oneself as specially subject to the influence of any one planet.” 
in D. P. Walker, Spiritual and Demonic Magic from Ficino to Campanella, London 1958, rist. 1975, p. 25. 
66 G. Pico della Mirandola, Apologia, a cura di Paolo Edoardo Fornaciari, Firenze 2010, pp. 160-163. 
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percorso approdante alla modernità si declina in questo contesto secondo la tesi esposta 
dalla Yates per cui lui fu «il primo a proporre una nuova formulazione della posizione 
storica dell’uomo europeo, di un uomo-mago che usa la magia e la cabala per agire sul 
mondo, per controllare attraverso la scienza il proprio destino»67. Seguendo le 
osservazioni di Farmer e una lettura attenta del testo delle Conclusiones è utile mettere in 
rilievo come l’opera magica in accordo con le tecniche di gematria, o più generalmente 
con tutte quelle proprie della Qabbalà, si riferisca principalmente a operazioni esegetiche 
svolte sul libro di Dio e non a operazioni materiali di natura proto-tecnologica. Questa 
posizione ha il vantaggio di conciliarsi meglio con la stessa lettera pichiana presente 
nell’Oratio dove vi compare la figura del mago che riveste i panni di ministro della natura 
e non quelli di un suo trasformatore. È necessario ricordare che la magia, parte eminente 
della filosofia naturale, è considerata nell’Oratio di Pico la penultima tappa della sua 
ascesa mistica verso Dio, quindi è verosimilmente volta non ad una azione mondana ma 
ad un percorso tutto spirituale, cosicché è lecito domandarsi con il Farmer «perché un 
uomo divino, che è capace di unione con Dio, dovrebbe coinvolgersi con il mondo 
materiale?»68. Per giungere ad una prima e provvisoria conclusione diremo quindi che il 
lato operativo della magia pichiana è meglio interpretato facendo riferimento a quei 
termini tradizionali di caduta e redenzione che fanno da sfondo all’Heptaplus. Come 
infatti l’intero mondo fu corrotto con la caduta di Adamo che divise il regno materiale 
dalla sua fonte spirituale69, così il magus, seguendo il percorso di purificazione che 
l’incarnazione del Cristo ha reso possibile, ha il potere in quanto minor mundum di elevare 
la dimensione terrena spiritualizzandola, maritando la terra al cielo. 
 
                                                          
67 F. A. Yates, Giordano Bruno e la tradizione ermetica, cit., p. 135. 
68 “Why should divine man, who was capable of union with God, become involved in the material realm?” 
S. A. Farmer, Syncretism in the West, cit., p. 131.  
69Cfr., Infra, Cap. 9, pp. 168 e sgg. 
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3. Breve esposizione del problema: il rapporto tra Pace e Concordia. 
Una lunga tradizione metodologica all’interno del procedere filosofico vuole che, 
iniziando una trattazione, si liberi il campo della ricerca da termini equivoci 
distinguendone i significati. Dovendo trattare del tema della Pace sarà quindi necessario 
porre in essere tale metodo poiché nella letteratura critica possiamo trovare molte volte 
una sovrapposizione esplicita o sottointesa dei termini di Pace e Concordia. Questa 
posizione emerge chiaramente dall’intervento del Garin nel 1963, ripresa e sottolineata 
anche da Craven, dove, rilevando le unilateralizzazioni cui certi critici avevano sottoposto 
il pensiero pichiano, conclude che il genuino sforzo del Conte si sarebbe sviluppato «nel 
senso di quella che chiamava la pace o la concordia» che «era rivolto a dimostrare sì 
l’universalità del vero nella molteplicità delle sue espressioni, e l’integrabilità degli sforzi 
verso di esso, ma anche i limiti delle varie posizioni, e quindi l’esigenza di oltrepassarle, 
rendendosi conto dei conflitti dell’intelletto»70. La tanto agognata concordia ricercata 
dalla speculazione pichiana avrebbe dunque portato tanto ad una pace accademica tra le 
scuole filosofiche quanto ad una pace civile che Pico augura al suo tempo attraverso le 
pagine dell’Oratio. Il Garin riconosce prontamente, tra le righe di questo progetto, la 
filiazione ideale della sua dimensione civile provenire dalla pax fidei cusaniana e, 
ponendo l’accento sulla capacità di questo pensiero di saper congiungere verità a libertà 
e dignità dell’uomo, rileva come esso sia capace di fondare l’immagine consapevole 
dell’uomo moderno71.  
Il sapore novecentesco di queste pagine è stato già brevemente affrontato, eppure 
sarebbe un errore spingersi a disconoscere o semplicemente sottacere in nome di una 
lettura troppo modernizzante il profondo slancio civico che anima l’intero pensiero 
                                                          
70 E. Garin, Le interpretazioni del pensiero di Giovanni Pico, cit., p. 8.  
71 W.G. Craven, Pico della Mirandola, cit., p. 60. 
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umanista e rinascimentale. Tuttavia per meglio focalizzare il nodo problematico che qui 
ci interessa lascerò sullo sfondo questa forza civica e con essa la relazione del ’63, per 
concentrarmi sulla monografia giovanile del 1937 dove viene lasciato più spazio ad una 
analisi del progetto concordista aperto anche ad un momento che nella relazione tarda 
non sarà presente, ovvero quello individuale e maggiormente spirituale del percorso 
delineato da Pico. 
La tematica viene esposta nel secondo capitolo, La Pax Philosophica, all’interno della 
seconda parte, L’ambiente culturale. Come è possibile notare già dalla disposizione 
all’interno del testo, l’oggetto trattato si inserisce per Grain in quella lunga tradizione che 
cercava da lungo tempo la concordanza di pensiero tra i due massimi Principi della 
filosofia e veniva ora declinata secondo il «problema della coincidenza degli opposti, che 
travaglia il pensiero filosofico da Cusano a Bruno». Seguendo questa interpretazione, la 
concordia verrebbe cercata «tra l’aristotelismo, inteso come esigenza di attualità concreta 
e di individualità, e il platonismo, visto come anelito all’universalità e alla trascendenza», 
in nome di un risanamento della realtà che le due scuole di pensiero avevano spezzato 
«nell’antitesi di essere e Uno»72.  
Garin individua in Pico un pensiero eclettico che egli condividerebbe con tutti i filosofi 
del Rinascimento i quali, superando i ristretti limiti imposti dalle scholae, attuerebbero 
un filosofare volto alla comprensione e alla critica di questa età di transizione che fu 
l’epoca in cui vissero. All’interno di questa riflessione «i vari pensatori rappresentano per 
lui posizioni di pensiero in qualche modo giustificabili, che vanno integrate, ma non con 
lo smussarne gli angoli e con l’addolcirne i toni, bensì col risolverle in posizioni nuove, 
più comprensive»73.  
                                                          
72 Ibi., p. 80. 
73 Ibi., p. 74. 
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Ciò che distingue questo eclettismo pichiano da quello di un Bessarione o di un Ficino, 
sarebbe rappresentato dal suo rifiuto di svalutare la posizione aristotelica a favore di 
quella platonica, sia nella direzione di una identità di contenuti (fermo restando 
l’insufficienza della trattazione aristotelica in materia teologica e metafisica) sia nella 
direzione di attribuire alle opere dello Stagirita una funzione propedeutica in vista dei più 
alti misteri trattati dal maestro. Anzi, per Garin, sarà proprio questo rifiuto della posizione 
ficiniana ad animare quella che Allen denomina la seconda controversia tra Ficino e Pico, 
costituendo il nucleo centrale del De Ente et Uno74. Ficino, seguendo l’opinione di Proclo 
e di tutta la scuola neoplatonica, afferma nel suo Commento al Parmenide che in questo 
dialogo Platone avrebbe parlato principalmente da teologo, mentre Pico, come testimonia 
il suo De Ente et Uno, intende il Parmenide come una dialectica exercitatio. Il senso di 
questa posizione cela da una parte una delle caratteristiche squisitamente umanistiche di 
Pico, ovvero il gusto per la storia e per la neonata filologia grazie a cui bollerà la ricerca 
delle tre ipostasi plotiniane e della Trinità cristiana nell’opera di Platone come un 
tentativo «storicamente erroneo»75, mentre, dall’altra, gli fornisce gli strumenti per aprirsi 
la strada verso una nuova possibilità di concordia tra i due massimi filosofi, combattendo 
così «il tentativo dei commentatori antichi e moderni, che, ritrovandovi tutto un sistema 
teologico, si erano preclusa la strada a valutarlo esattamente in sé e nei rapporti con 
l’aristotelismo»76. 
È su questa peculiare posizione pichiana che il Garin individua la cifra caratteristica 
della pax philosophica, la «concordia fra platonismo ed aristotelismo», che riconosce 
essere il perno attorno a cui il Mirandolano edificò tutto il suo sistema: «Pico cerca la 
                                                          
74 Ristampato in M.J.B. Allen, The second Ficino-Pico controversy, in “Plato’s Third Eye, Studies in Marsilio 
Ficino’s Metaphisics and its Sources”, Hampshire 1995. Originariamente apparso in “Marsilio Ficino e il 
ritorno di Platone: Studi e documenti”, Firenze 1986. 
75 E. Garin, Le interpretazioni del pensiero di Giovanni Pico, cit., p. 80. 
76 Ibidem. 
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conciliazione attraverso un’interpretazione aristotelica della dialettica platonica: posto il 
non essere come alterità, l’Uno non è che l’unità logico-formale, sempre più pienamente 
attuata, in modo analogo al processo delle determinazioni formali in Aristotele. Ma nello 
stesso tempo, come vogliono i platonici, rimane una priorità dell’Uno sull’ente, dell’Uno 
come superens»77. Delineato il progetto pichiano di armonizzazione delle scuole il Garin, 
sulla scorta del forte influsso averroista presente nel pensiero di Pico grazie 
all’insegnamento di Elia del Medigo, introduce esplicitamente il problema della pax 
unifica. Affrontato senza soluzione di continuità con la precedente tematica filologico-
ermeneutica di una corretta interpretazione delle dottrine di Platone ed Aristotele, il 
problema in esame sembra adesso spostarsi su un tema apparentemente di sola 
competenza dell’aristotelismo, un aristotelismo inteso nella sua interpretazione 
averroista, ovvero il tema dell’unicità dell’Intelletto. Questo apparente e brusco cambio 
tematico ci viene tuttavia immediatamente illustrato come un ulteriore punto di contatto 
tra le due dottrine antagoniste mediante la sovrapposizione della coninuctio plotiniana 
dell’intelletto individuale con il primo Intelletto e dell’ittiḥād averroista. 
Nell’interpretazione del Garin il Pico avrebbe così voluto salvare la dottrina averroistica 
dell’Intelletto tentando di dimostrare che «tal concezione né è in contrasto con la realtà 
da tutti accettata, né contraddice ad una adeguata visione dell’immortalità dell’anima»78.  
Su questa base teorica viene presentata la speculazione di Pico sull’immortalità come 
un potenziamento dell’anima che, grazie all’interpretazione averroista, culmina in un 
totale risolversi in quell’ἁληϑινὁς ἄνϑρωπος che è l’umanità eterna, la verità dell’uomo. 
Riprendendo due osservazioni di Pico presenti nella Settima Esposizione dell’Heptaplus 
e nel Capitolo X del De Ente et Uno, X, Garin sottolinea come per l’Autore l’immortalità 
                                                          
77 Ibi., p. 81. 
78 Ibi., p. 84. 
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sia unione con Dio, unione che finalmente acquisisce il tratto della pace: «quando l’anima 
giunge alla pax unifica si risolve in quell’unico spirito che in tutti si attua»79. Al di là del 
sapore lontanamente hegeliano di questa specifica formulazione, l’averroismo pichiano 
celebrerebbe dunque il senso più profondo della sua concezione sulla pace, un senso che 
ancora una volta mostrerebbe l’accordo tra platonismo ed aristotelismo, incontrandosi 
con la formulazione plotiniana secondo cui «felicità ultima dell’uomo è quando il nostro 
intelletto particolare si congiunge completamente con l’intelletto generale e primario»80. 
In forza di ciò l’immortalità è dunque concepita come conquista di quella più vera 
individualità che vive in tutti: «l’anima attraverso il pensare che le è connaturato ed 
essenziale, l’intelligere abditum raggiunge, proprio nel cogito determinato, la cogitatio 
infinita e, risolvendo la particolarità dell’atto nell’unità dell’intelletto, che ne costituisce 
l’essenza, non si annega nel divino ma si fa divina»81.  
Lo studio di Garin mette dunque giustamente in evidenza la dimensione intellettuale 
come quella propria e caratteristica della pace, escludendo così implicitamente la 
sottostante regione razionale come dimensione a questa estranea. Tuttavia queste pagine, 
se pur delineano a brevi pennellate i contorni sfumati degli ambiti che pertengono alle 
diverse esperienze della Pace e della Concordia, celano una difficoltà: se Garin ha 
riconosciuto che l’immortalità in Pico è unità con Dio, come può la compenetrazione 
dell’individuo con l’intelletto universale, prima creatura creata dal Sommo Bene, 
garantire tale immortalità e con essa la pax unifica? Tale possibilità è infatti accessibile 
ad una concezione post-hegeliana dove il pensiero del concetto assoluto si ammanta dei 
tratti caratteristici del divino, una possibilità che Pico, pur nel suo supposto averroismo, 
attesta ripetutamente nelle sue opere di non possedere. 
                                                          
79 Ibi., p. 85. 
80 G. Pico della Mirandola, Conclusiones Nongentae, cit., pp. 36-37. 
81 E. Garin, Le interpretazioni del pensiero di Giovanni Pico, cit., p. 88. 
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La lettura delle pagine monografiche del Garin ha permesso dunque la messa a fuoco 
di due punti importanti riguardo i concetti di Pace e Concordia: se da un lato possiamo 
provvisoriamente attribuire al dominio della Concordia (pax philosophica) la dimensione 
filologico – ermeneutica della comprensione razionale delle dottrine degli antichi mentre 
il territorio intellettuale viene consacrato alla Pace (pax unifica), dall’altra dobbiamo 
rilevare una certa indeterminatezza riguardo ai limiti di quest’ultima che Pico 
sembrerebbe attribuire tanto al mondo della mens quanto alla più alta unio mistica. È per 
cercare quindi una maggiore definizione di questi concetti che mi rivolgerò adesso 
all’analisi delle opere in cui il Conte delineò il percorso mistico, cercando in questo modo 
di fare luce sulle sue tappe e dinamiche che coinvolgono direttamente i concetti presi qui 
in esame. 
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4. Il Commento sopra una Canzona de Amore. 
 
a) Presentazione dell’opera. 
Il primo testo che verrà preso in esame è il Commento delo illustrissimo Signore Conte 
Iohanni Mirandulano sopra una Canzona de Amore composta da Hieronymo Benivieni 
Ciptadino Fiorentino secondo la mente & opinione de’ Platonici. Come si può evincere 
dal titolo stesso il testo è un commento neoplatonico alla Canzona dell’amor celeste e 
divino composta dall’amico e ammiratore Girolamo Benivieni.  
La storia della sua stesura è alquanto articolata: l’opera vide inizialmente la luce sotto 
forma di una serie incompleta di note scritte nell’autunno del 1486 sulla strada per Roma 
durante la permanenza nel rifugio a Fratta, vicino Perugia, a seguito dell’oscura vicenda 
di Margherita. Qui, mentre stava preparando il materiale per le 900 tesi da discutere 
durante il suo “concilio” romano, venne raggiunto da due studiosi ebrei e dall’amico 
Girolamo Benivieni. Il Benivieni scrisse un auto-dichiarato poema sull’amore platonico 
che toccava, riassumendoli, quattro brevi passaggi del Commento al Simposio ficiniano, 
il celebre De Amore, composto nel 1469 e già divenuto il più noto ed influente fra i 
commentari composti dal Ficino. Su questo componimento poetico Pico stilò delle note 
consistenti complessivamente in una generale introduzione al Platonismo divisa in tre 
libri di diversa lunghezza e seguiti da una sezione di commento particolare sulle nove 
stanze della canzone, stanze che Benivieni successivamente alterò con aggiunte in vari 
punti per accomodare le idee e le richieste dell’amico. Sembra che il Conte lavorò alle 
note appena qualche settimana mentre stava preparando la discussione delle sue 
Conclusiones, mandando un primo abbozzo al fratello di Girolamo, Domenico, già il 10 
Novembre del 1486, ed uno anche al Ficino, probabilmente per saggiarne la reazione. Era 
infatti presente in questo scritto una forte critica alla lettura ficiniana del Simposio 
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platonico che giungeva persino ad affermare che il grande maestro fiorentino «in ogni 
parte di questo trattato [sc. De Amore] abbia commesso in ogni materia errori»82. 
Nonostante questa feroce critica, la contesa accademica tra i due astri della corte 
laurenziana non ebbe mai a manifestarsi. Allen, per comprendere questa prima 
controversia, sostiene che Ficino affrontò queste critiche alla luce, in primis, di una 
convenzione rinascimentale che voleva la disputa accademica essere svolta con toni più 
accesi di quanto sia consentito ai nostri giorni; ed in secundis perché li lesse come 
commenti currente calamo, scritti sull’impeto del momento mentre Pico formulava le sue 
note e che dovevano servire solamente come traccia privata per altri tre lavori che 
purtroppo non videro mai la luce: un Commento al Simposio, una Teologia Poetica ed un 
Trattato sull’Amore. La risposta che Ficino inviò al Conte fu infatti utilizzata 
incorporando alcune delle correzioni proposte dal Ficino. Quando Pico morì il 17 
Novembre 1494 il Commento, con le sue note contro Ficino, era ancora inedito e lo rimase 
anche quando suo nipote Giovan Francesco nel 1496 pubblicò l’edizione delle opere dello 
zio in due volumi, introdotti da una biografia scritta di suo pugno. Il circolo fiorentino era 
evidentemente preoccupato di far passare sotto silenzio la divergenza tra Pico e Ficino 
fino ad alterare variamente il testo del Conte prima della sua pubblicazione. Solo lo studio 
di due manoscritti consentì la conoscenza della forma originaria di quest’opera che venne 
finalmente pubblicata nella monumentale edizione delle opere pichiane curata da Eugenio 
Garin nel 194283. 
Lo scritto si apre con un Primo Libro dove viene esposta la dottrina platonica 
principalmente secondo la «opinione di Plotino». Una breve descrizione delle tre 
accezioni dell’essere (causale, formale e partecipata) fa seguire la canonica descrizione 
                                                          
82 Ed. Garin, p. 488.  
83 Per una più approfondita conoscenza della vicenda editoriale del Commento rinvio agli articoli di Allen 
presenti in: M. J. B. Allen, The Birth Days of Venus in “Pico della Mirandola - New Essays”, a cura di M. V. 
Dougherty, New York 2008, pp. 83-86; Id., The second Ficino-Pico controversy, cit., pp. 417-421. 
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delle tre ipostasi e dell’unicità di Dio. Ciò che riveste una singolare importanza è la 
conclusione dove Pico mostra il suo spiccato interesse per la mitologia nel descrivere una 
dinamica relazionale tra i tre elementi ipostatici che, correndo lungo tutta la trattazione, 
susciterà negli studiosi dubbi e problematiche84. Il libro riporta le posizioni di molti autori 
tra cui spiccano Proclo, Hermias, Siriano e coloro che Pico considera i più perfetti tra i 
platonici, ovvero Plotino e Porfirio. Nonostante la succinta presentazione della sintesi 
attuata, l’Autore si ritaglia alcuni spazi per sottolineare due limiti importanti all’interno 
dei quali noi che lo leggiamo siamo costretti a muoverci per la sua corretta 
interpretazione. Entrambi questi momenti riguardano la sua comprensione circa il tema 
dell’Intelletto. Il primo compare al termine del Capitolo Terzo dove, nel ricordare come 
alcuni platonici considerino l’universo intellettuale abitato da un gran numero di creature 
mentre altri lo definiscano come una sostanza unica, Pico mostra la propria preferenza 
indicando nell’opinione della pluralità delle sostanze la dottrina più conforme alla 
teologia cattolica di Dionigi Areopagita che vuole il numero degli angeli essere 
                                                          
84 Principalmente le problematiche investono il campo metafisico e poco hanno a che fare con la dinamica 
amorosa dell’ascesa dell’anima verso la pace che qui ci interessa tuttavia, poiché queste difficoltà si 
mostreranno ai margini delle argomentazioni, le esporrò brevemente di seguito. 
Pico cercando di giustificare la terminologia poetica attraverso cui gli antichi poeti designavano, a suo 
dire, le tre ipostasi di Dio, della Mente e dell’Anima attraverso i nomi di Celio, Saturno e Giove, deve 
rendere conto dei differenti cambi di appellativi con cui variamente compaiono. È per questo che viene 
attribuito a quello che dovrebbe essere l’Uno plotiniano un interesse attivo verso il mondo che produce, 
e viene descritta la Mente attraverso i tre momenti di contemplazione della realtà superiore, di auto-
contemplazione e di governo della realtà a sé sottoposta. Se Pico sicuramente introduce una dimensione 
attiva assolutamente inesistente nell’Uno plotiniano ma strettamente legata e necessitata dalle fede 
cristiana, l’accento che pone sulla stessa funzione svolta dalla Mente lo conduce verso l’introduzione di 
una aporia teorica sulla identità e sulla struttura di questa ipostasi. Ricorrendo alle nozioni complementari 
di atto e potenza, prima descrive la Mente come luogo delle forme in cui queste possiedono il “più vero e 
più perfetto essere” (Capitolo Sesto del Primo Libro) ovvero il loro essere propriamente in Atto, mentre 
successivamente, nella trattazione del mito riportato da Agatone riguardo all’Amore come il più giovane 
degli dei, Pico ricorda lo stesso passo citato precedentemente ma questa volta alle definizioni di essere 
ideale ed essere naturale attribuisce il significato di potenza che solo Amore avrebbe portato in atto al 
primo e di  perfezione dell’atto al secondo. Non meno problematica è la definizione della Mente prima 
che questa sia resa perfetta dalla presenza delle forme: la privazione dell’essenza che viene indicata come 
Poenia lascia lo spazio al Conte di dichiarare che la natura informe è Giove, ovvero l’attività verso la 
regione inferiore definita anche come potenza della mente, in opposizione ad una forma di Atto propria 
di questa che viene definita come la sua capacità di rivolgersi al Principio. Ciò che diverrebbe sostrato 
della Mente, ovvero la sua potenza, sarebbe dunque la capacità di rivolgersi verso l’anima, una realtà che 
ontologicamente ancora non esiste, per guidarla attraverso leggi che ancora non possiede. 
50 
 
molteplice, mentre l’unicità intellettuale sarebbe argomento proprio della filosofia e 
quindi maggiormente adeguato alla visione congiunta di Platone ed Aristotele. È dunque 
a seguito di questa importante delimitazione terminologica che giunge a concludere che 
«noi, avendo proposto di parlare quello che crediamo essere comune sentenzia di Platone 
e di Aristotele, lasciata la prima, benché sola per sé vera, seguiremo questa seconda 
via»85, consacrando il successivo trattato non alla descrizione della realtà ma alla 
spiegazione filosofica di essa. Anche se questa asserzione può suscitare nei confronti di 
un autore di formazione averroista il sospetto di adesione alla “teoria della doppia verità”, 
opto tuttavia per la non necessità di postulare questa adesione, cercando piuttosto di 
interpretare questa decisione alla luce del più ampio contesto fornito dal trattato: un’opera 
la cui funzione è, come espresso dal titolo, quella di esporre non proprie idee ma quelle 
della scuola platonica, o meglio della filosofia. Sarà quindi un ulteriore quesito quello che 
dovrà domandarsi quale sia il rapporto intercorrente tra la filosofia e la Verità che, come 
potremo vedere, per Pico assumerà l’aspetto della dialettica filosofia-religione. Il secondo 
punto da sottolineare riguarda, oltre la già citata concezione dell’Intelletto, il rapporto 
appena menzionato tra filosofia e religione. Questo appare all’inizio del Capitolo Quinto 
dove, a conclusione della trattazione sulla natura della prima creatura, la Mente, viene 
distinto nettamente il termine con cui la indicavano gli antichi teologi, il termine Verbo, 
da quello comunemente utilizzato nella teologia cristiana. Questa precisazione rende 
manifesto il modo in cui viene fatta propria all’interno del pensiero pichiano la distinzione 
tra la Mens creata ed “il figliuolo di Dio” che la fede intende come «una medesima 
essenzia col padre, a lui in ogni cosa equale, creatore finalmente e non creatura» 
concludendo che «debbesi comparare quello che e’ Platonici chiamano figliuolo di Dio 
                                                          
85 Ed. Garin, p. 465. 
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al primo e più nobile angelo da Dio creato»86. La cura che l’Autore mette nello specificare 
queste due seppur semplici ma immediate indicazioni ci fornisce un primo indizio: cioè 
la possibilità di leggere questa opera non come una immediata esposizione della dottrina 
metafisica pichiana, che potrebbe celare una tale adesione alla scuola platonica fiorentina 
da meritargli l’appellativo di platonico, ma semplicemente come una rielaborata 
esposizione di ciò che il Conte considerava essere la posizione platonica che, pur 
mostrando dei tratti che compariranno nella speculazione successiva, tuttavia il nostro 
Autore non poteva condividere in toto. È questo il lavoro di attenta indagine che ritengo 
si debba necessariamente compiere nell’analisi degli scritti del Mirandolano, per fare 
emergere la sua idea riguardante il tema da trattare piuttosto che rischiare di cadere nelle 
facili e livellanti letture già criticate da Garin nella sua relazione.  
È il Secondo Libro che ci permette di approfondire quella direttrice lungo la quale Pico 
rielaborò questa esposizione. Il libro è significativamente incentrato sulla messa in essere 
dell’apparato concettuale necessario alla comprensione del tema mitico riguardante la 
“nascita di Venere” sia nella sua variante platonica, così come viene presentata nel 
Simposio, sia in quella orfica dell’evirazione di Urano. Da questa complessa 
rielaborazione Pico si muoverà per esporre il tema centrale del suo trattato, ovvero la 
materia d’amore, iniziando con il delineare la Bellezza Celeste e l’Amore che da questa 
discende secondo la ben nota dottrina platonica e terminando con la contaminazione della 
conversio plotiniana della Mente verso l’Uno mediante le definizioni e le dinamiche 
proprie del mito socratico di Diotima. In questa parte dell’opera, più che altrove, si rende 
manifesto come l’interesse del Mirandolano si appunti sulla interpretazione del materiale 
mitologico che la tradizione greca offre, lasciando così intravedere come il cuore 
dell’opera sia lo sviluppo di una teologia poetica interpretata alla luce dell’impianto 
                                                          
86 Ibi., pp. 466-467. 
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neoplatonico piuttosto che l’esposizione della semplice dottrina platonica. Allen 
riconduce questo interesse filosofico, di cui è bersaglio la teologia poetica, al fatto che 
nel circolo degli intellettuali fiorentini il μύθος costituiva la scrittura rivelata dei Gentili 
creduta tramandata attraverso una linea di antichi teologi che doveva essere trattata con 
la stessa cura ermeneutica del Cantico dei Cantici salomonico. Collettivamente questa 
tradizione mitologica articolava una metafisica che fu resa quasi perfetta da Platone (letto 
attraverso la lente plotiniana) ma resa veramente perfetta solo con l’avvento della teologia 
cristiana. È per questo che il Commento si concentra, a mio avviso, più propriamente sulla 
teologia poetica piuttosto che sulla coerenza metafisica, ed è sempre per questo motivo 
che non si possa ritenere un commento al testo platonico, come invece fu il De Amore 
ficiniano, ma, come è stato ricordato, solo un lavoro preliminare che ne discute parti 
selezionate87.  
Il Terzo Libro prosegue la trattazione della tematica amorosa secondo le sue due ultime 
accezioni di amore umano e amor volgare. Pico presenta l’amore razionale, che egli 
chiama soprattutto amore umano in virtù del rapporto essenziale che lega l’uomo 
all’anima razionale costituente la sua parte principale, come immagine propria dell’amore 
celeste e divino. Proprio come questo amore permette alla Mente Angelica di giungere a 
perfezione mediante il rivolgimento a Dio, fonte causale delle idee sostanzialmente 
presenti in essa, così l’amore razionale porta l’Anima a rivolgersi verso il mondo ideale 
da cui riesce a trarre le ragioni che divengono la propria materia essenziale. La dinamica 
metafisica sottesa a questo passaggio delicato del mondo neoplatonico non viene 
particolarmente curata, probabilmente nell’intento di demandarla agli altri tre trattati che 
il Conte sostiene a più riprese di voler comporre. Lasciato a sé questo parallelo solleva 
numerose aporie in linea con quelle presentate precedentemente tra cui la più immediata 
                                                          
87 M. J. B. Allen, The Birth Days of Venus, cit., pp. 86-87. 
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riguarda a sua volta un precedente parallelo, quello intercorrente fra la funzione di Dio e 
della Mente nell’illuminare l’ipostasi successiva che si risolve in un inevitabile 
appiattimento delle specifiche differenze riguardanti le dinamiche delle due ipostasi 
interessate. È probabilmente su questa dimensione di “rudezza” che si fondano le 
considerazioni che condussero Allen a sostenere che «nonostante le sue rimostranze, [sc. 
Pico] non era interessato alla teoria dell’amore se non in una forma rudimentale»88. È 
tuttavia da annotare che le difficoltà rilevate successivamente da Allen riguardano 
soprattutto la dimensione metafisica, dove Pico cercò di attuare una sovrapposizione della 
coppia aristotelica di atto e potenza al tema platonico della triplice causa dell’essere. Ciò 
condusse il nostro Autore a generare una serie di argomenti contraddittori che, a ben 
vedere, dovevano tendere a mostrare come sia la Mente che l’Anima possedessero, 
nell’impianto neoplatonico, una componente potenziale «quasi materiale», fatto questo 
che rappresenterebbe non tanto un problema specificatamente pichiano bensì un problema 
caratteristico dell’intero processo emanatista89. Se vogliamo pertanto seguire Allen nel 
sostenere che «ciò che interessa veramente Pico è la metafisica (che egli pensa come una 
dimensione della teologia)» e «specialmente la metafisica come la vede incorporata nel 
mito Greco – Romano e in modo meno esteso nei miti dell’Egitto e degli Oracoli 
Caldaici»90, è necessario ammettere che questa opera fosse effettivamente preliminare 
non solo nella sua esposizione ma anche nel suo impianto teorico, e che in maniera più 
esplicita l’intento di questa opera fosse effettivamente l’esplicazione, attraverso lo studio 
del mito della dinamica amorosa e del suo effetto sull’anima umana piuttosto che 
l’espressione dell’interesse pichiano verso l’esposizione di una propria metafisica. La 
                                                          
88 Ibidem: “And despite his protestations, he is not concerned with love theory except in a rudimentary 
form”. 
89 Ibi., p.98. 
90 Ibi., p. 87: “What does concern him is metaphysics (which he thinks of as a dimension of theology), 
especially metaphysics as he sees it embedded in Greco-Roman myth and to a lesser extent in the myths 
of Egypt and the Chaldean Oracles”. 
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maggiore cura dimostrata infatti dal nostro Autore in queste pagine è rivolta ad una 
argomentazione originale91 che delinea le due possibili species dell’amore umano come 
dipendenti dal modo in cui l’anima riesce a prendere possesso del corpo che muove. Nel 
caso dello «amore di natura umana perfetta» il corpo è completamente assoggettato 
all’anima permettendole di governarlo senza che questa distolga lo sguardo dalla regione 
intellettuale. È questo il caso che rispecchia propriamente l’immagine dell’amore celeste 
nella regione razionale. Quelle anime invece che, immerse nella materia e in qualche 
modo da questa dominate o anche semplicemente impedite, sono soggette a quella 
ragione che Pico definisce come «di natura umana quasi caduca o imperfetta» e sono 
preda dell’ultima manifestazione erotica che Pico descrive come amor volgare. Nato 
nell’anima legata ad una materia predominante, molti uomini giungono solo ad innalzarsi 
a desiderare l’immagine dell’oggetto amato mentre altri, più simili a bruti che a uomini, 
hanno bisogno di seguire i propri desideri carnali fino al loro esaurimento nel coito che 
rappresenta il livello più basso dei misteri d’amore e viene nominato amore bestiale.  
Il percorso verso la Pace trova la sua collocazione nel quadro di questa trattazione dei 
generi dell’Eros a coronamento dell’intero discorso, quasi ne rappresentasse lo scopo 
ultimo ed il fine verso cui tendere. 
 
b) Esposizione del Percorso di Pace secondo il Commento. 
Il percorso di Pace che Pico della Mirandola delinea in questo suo lavoro giovanile 
prende le mosse dall’ascesa erotica tradizionalmente esposta da Platone nel Simposio per 
essere rielaborato alla luce della successiva speculazione plotiniana. Questo fa sì che 
l’opera accolga in sé una importante differenza che eccede il terreno teorico entro cui la 
                                                          
91 Intendendo per originale una esposizione che non faccia riferimento alla spiegazione di qualche mito 
come è il caso del Capitolo Secondo del Terzo Libro dove l’Autore parla dell’amore celeste, umano e 
bestiale. 
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sacerdotessa Diotima guida il giovane Socrate: mentre nel dialogo platonico il sommo 
della scala svela la Bellezza in sé, in Pico il percorso travalica la dimensione iperuranica 
per giungere ad incontrare la stessa idea del Bene, includendo così, nell’universo teorico 
della speculazione pichiana, il tema di quella unio mistica cui le pagine delle Enneadi 
fanno fuggevoli riferimenti e che nel proseguimento della formazione del Conte avrà più 
ampia espressione. 
All’interno delle argomentazioni svolte nel Secondo Libro il Mirandolano mostra una 
particolare cura nell’indicare l’importanza metodologica di un incedere nel ragionamento 
filosofico che sia fondato su una definizione corretta ed univoca dei termini su cui si deve 
incentrare la ricerca. Procedendo quindi attraverso un’analisi che si articola secondo le 
classificazioni di genere a specie, restringe progressivamente il campo che vuole 
esaminare. È con l’aiuto di questo albero dialettico che Pico fa emerge quell’ente che 
viene indicato dal termine “amore” e conseguentemente traccia la descrizione del 
percorso ascensionale che poggia saldamente su di esso. Trattato come desiderio di 
bellezza, il fuoco erotico assume come proprio ed esclusivo terreno applicativo quello di 
una bellezza intesa come proporzione visiva che lo stesso Pico non tarderà ad appellare 
discorde concordia e che caratterizzerà in prima istanza la Mente Angelica per essere 
successivamente trasmessa, attraverso l’anima, a formare la notte del corpo. Come 
Platone prima di lui anche Pico individua dunque due diverse nature nella bellezza: quella 
Celeste, propria del mondo intellettuale, e quella Volgare, che ha come sede il mondo 
materiale. Di conseguenza anche gli amori dovranno rispecchiare questo duplice essere: 
Amore Celeste e Amore Volgare. Questi nasceranno dalla doppia natura dell’elemento 
visivo che caratterizza la natura della Bellezza: come infatti la vista in questo mondo vede 
il colore e le belle forme incarnate nella materia accendendo così l’appetito sensuale che 
desidera possedere tale armonia, analogamente l’occhio dell’anima può vedere quella 
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bellezza disincarnata che più perfettamente rivela l’amica inimicizia dell’universo 
intellettuale innamorandosene.  
In accordo con quanto accade nella dottrina platonica anche in Pico il percorso inizia 
necessariamente da un’anima immersa nel mondo materiale e dalla sua primitiva visione 
della bellezza mondana. Le anime razionali, che sono di necessità le sole protagoniste di 
questa ascesa, secondo una prima lettura hanno qui una natura problematica, quasi 
doppia, in contrasto con quanto viene espresso nel Timeo platonico. Se da una parte infatti 
l’Autore afferma, in accordo con Platone, che sia le anime dei corpi celesti che quelle 
abitanti le regioni sublunari provengono tutte da uno stesso cratere, dall’altro le descrive 
come se possedessero un diverso grado di perfezione. È così che «l’anime celeste hanno 
in sé tale perfezione, come dicono tutti e’ Platonici, che possono insieme satisfare all’uno 
e all’altro uffizio suo, cioè a reggere e amministrare el corpo loro e perciò non si spiccare 
della intellettuale contemplazione delle cose superiori» e per questa loro caratteristica, 
riprendendo il suo interesse verso la teologia poetica, sostiene che gli antichi poeti le 
designassero con il nome di Giano Bifronte; mentre le altre, tra cui si trovano le nostre, 
«più imperfette, che non hanno li occhi se non in una parte di loro, è necessario che, se si 
volgano con quella parte dalla quale sono oculate al corpo, l’altra, che è sanza occhi, 
rimanga volta verso l’intelletto, e così rimangano prive della visione delle cose 
intellettuali»92. Se non si vuole semplicemente risolvere questa aporia nei termini 
dell’Allen, che vede nel Commento un’opera giovanile ed immatura, possiamo cercare di 
render ragione di questa difficoltà prendendo spunto dall’immagine del Fedro da cui Pico 
prende ispirazione per sostenere che «l’anime nostre, prima che al corpo sieno alligate, 
sono per il medesimo modo come quelle bifronte»93. Questa posizione ci lascerebbe così 
                                                          
92 Ed. Garin, p. 527.  
93 Ibi., p. 529. 
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la possibilità d’intendere che il diverso comportamento debba essere ascritto alla diversità 
della materia che le anime sono chiamate a governare piuttosto che ad una diversa qualità 
nella loro sostanza, permettendo dunque all’Autore di mantenersi all’interno del modello 
originale del Timeo così da tener fede al proposito di esporre la dottrina platonica. 
Pico affronta il tema del percorso di ascesa in due parti successive del Commento in 
modo tale che il grado di approfondimento delle dinamiche e la raffinatezza della loro 
descrizione teorica abbia riguardo del grado di conoscenza che mano a mano l’Autore 
disvela al proprio lettore. Nel Secondo Libro l’argomento è pertanto delineato secondo le 
sue tappe e divisioni principali, senza ricorrere ad una descrizione adeguata della 
dinamica ascensionale. Questa verrà svolta solamente nella successiva descrizione 
particolare dedicata ai singoli lemmi della canzone del Benivieni, in cui il nostro Autore 
potrà servirsi della totalità degli strumenti teorici esposti per presentare una trattazione 
più esaustiva ed efficace.  
Seguendo dunque il metodo di Pico, inizierò ad esporre il percorso così come compare 
nel Secondo Libro, tornando successivamente alla descrizione offerta nella sezione del 
Commento Particulare. 
L’anima che ha avuto la ventura di abitare un corpo composto dai quattro elementi 
inizia la sua ascesa volgendo lo sguardo ad ammirare il mondo materiale nel tentativo di 
cogliere attraverso i sensi la presenza di quella bellezza che informa, grazie 
all’intermediazione dell’anima mundi, la materia. La Venere Volgare non è dunque 
propriamente una bellezza che ha sede nel mondo materiale ma anzi possiede il suo essere 
formale nella dimensione razionale: l’Anima del Mondo, significata nella figura di 
Vulcano, fabbrica l’edificio sensibile in modo tale da infondere nella materia quella 
concordia discorde che, simile a quella intellettuale, suscita amore in chi la osserva. 
Chiunque rimanga a desiderare questa bellezza, convinto che la sua dimensione causale 
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sia quella materiale, erra però nel giudizio e si costringe a profanare i casti misteri 
d’amore esaurendo nel coito le proprie energie erotiche. È questo il fato dei bruti e del 
loro Amore Bestiale. Dalla Venere Volgare può nascere tuttavia anche un amore umano 
e razionale, sebbene inizialmente di natura imperfetta, che viene descritto come quello 
«amore di bellezza sensibile la quale dall’anima è già dal corpo separata e fatta di 
sensibile, quanto patisce la natura sua, intellettuale»94. Ciò che questo significhi Pico lo 
specifica più avanti, nel Capitolo Quarto, sostenendo che chi ama con questo amore 
razionale imperfetto «desidera unirsi a quella [sc. creatura amata] con la mente, cioè 
servando in sé la specie e la immagine di quella e con continui pensieri e fissa intenzione 
dello animo unendo quella a sé e sé a lei quanto più può»95: il Mirandolano fornisce in tal 
modo una immagine di amore casto che rende conto della maggiore levatura spirituale 
ma che tuttavia, legandolo strettamente all’individualità della realtà incarnata, ne rende 
ugualmente comprensibile l’attribuzione d’imperfezione. Questi due sono i gradini 
raggiunti dalla maggioranza degli uomini.  
Alcuni uomini eletti, accesi da questa Bellezza Volgare, ricordano adesso una più alta 
Bellezza e «per conseguire questo intento separansi quanto più possono dal corpo, 
talmente che l’anima nella sua pristina dignità ritorna, fatta in tutto padrona del corpo e a 
lui per nuin modo suggetta». È questo quell’amore che «è immagine dello amore celeste, 
e puossi chiamare questo amore di natura umana perfetta»96, grado di transizione tra 
l’Amore Volgare e L’Amore Celeste, su cui Pico getta le premesse sia del suo edificio 
metafisico che della possibilità per l’uomo di potervi accedere. Il distacco dell’anima dal 
corpo, che qui costituisce la spia di questa transizione, riveste una funzione centrale 
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nell’argomentazione ed è reso necessario dalla predetta immagine dell’anima umana che 
non permette di «insieme avere e lo amore volgare e quello celeste»97.  
Fino a che punto Pico intenda questo distacco diviene ora una domanda centrale per 
ben comprendere quali siano gli ulteriori gradini che l’Autore tratteggia nella descrizione 
della sua ascesa verso la pax unifica. È questo un tema che, per stessa ammissione del 
Conte, non rientra nella comune formazione filosofica ma che assume già i caratteri di 
quella sapienza misterica e mistica che è la Qabbalà divenendo, in linea con questo 
interesse coevo, la chiave di volta dell’intera struttura. Ciò a cui faccio qui riferimento è 
propriamente la dottrina qabbalistica della “morte di Bacio” (binsica).  
Per comprendere questo riferimento dobbiamo anticipare alcuni passi del Quarto 
Libro: nel Commento Particulare alla quarta stanza, Pico giunge ad esporre i mirabili 
misteri amorosi sulla dinamica dell’anima in contemplazione della Venere Celeste. Il 
Mirandolano afferma in questa sede che «quanto l’anima nostra è nell’esercizio di 
qualche sua potenzia o virtù più efficacemente fissa, più debile rimangono le operazione 
dell’altre, e quando ad una tutta si converte l’altre mancono in tutto eccetto quelle nelle 
quale la vita dell’animale consiste»98, cercando con questo di rendere conto anche del 
motivo per cui una persona innamorata di amore umano imperfetto è talmente concentrata 
sulla sua immaginazione da perdere così tanto i contatti con il seno esterno da ignorare 
parole o visioni. La mirabile dottrina della morte utilizza pertanto la gerarchia delle virtù 
dell’anima come suo strumento pienamente funzionale a fornire una descrizione esaustiva 
delle successive tappe richieste da questo percorso di purificazione amorosa. Chi vorrà 
fruire della Bellezza Celeste secondo i canoni dell’amore umano perfetto, dovrà quindi 
abbandonare anche la propria immaginazione per giungere così ad abitare nella sola parte 
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razionale della anima. È questo il grado da cui «se va di perfezione in perfezione 
crescendo, giunge l’uomo a tal grado che, uniendo l’anima sua in tutto con l’intelletto e 
di uomo fatto angelo, di quello angelico amore tutto infiammato, come materia dal foco 
accesa e in fiamma conversa alla più alta parte del mondo inferiore si lieva, così lui da 
tutte le sorde del terreno corpo espurgato e in fiamma spirituale dalla amorosa potenzia 
trasmutato, insino allo intelligibile cielo volando, nelle braccia del primo padre 
felicemente si riposa»99. Con queste parole Pico espone la successione con cui l’amante 
dalla dimensione razionale dell’amore umano perfetto si eleva all’Amore Celeste fino alla 
sua ultima dimora nelle braccia del Padre. Il Secondo Libro non ci fornisce quindi una 
definizione esaustiva di questa successiva parte della scala che, essendo prossima alla 
dimensione intellettuale, richiede coerentemente una trattazione più accurata e viene 
perciò demandata all’ultima parte dell’opera dove il Conte può avvalersi dell’intero 
apparato ermeneutico che ha messo a disposizione del lettore. Se tuttavia è lecito 
avvalerci della dottrina precedentemente esposta sulla morte di bacio sarà già possibile 
intravedere dietro queste stesse parole alcune indicazioni riguardanti quella ulteriore 
specifica che andavamo cercando. Se iteriamo infatti questa applicazione della “legge 
della morte” al livello dell’Amore Celeste, avremo come risultato la richiesta, per 
l’amante, dell’ulteriore abbandono della propria parte razionale. Questo risultato è di 
grande interesse poiché ci conduce a quella che Pico denomina “prima morte” dell’uomo. 
Essendo la parte razionale quella propria degli uomini è comprensibile dunque cosa egli 
voglia dire quando afferma che «quando nell’uomo niuna umana operazione appare è 
veramente morto quanto all’essere umano e, se da quello passa all’essere intellettuale, è 
per tale morte di uomo in angelo trasformato»100. È questa stessa morte che i miti di 
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Alcesti ed Orfeo dovrebbero celebrare secondo i canoni della teologia poetica; è sempre 
questa stessa morte a rappresentare quella spoliazione della natura umana razionale che 
consente all’uomo di potersi avvalere di quell’occhio intellettuale dell’anima cui gli 
“estatici” riescono ad accedere ma solamente per un breve periodo. In questa condizione 
tutte le altre facoltà dell’anima sono messe a tacere, unica eccezione è rappresentata dalla 
virtù vegetativa, in aperta contraddizione con quanto veniva precedentemente affermato. 
È solo adesso che si svela davanti all’occhio dell’anima la vera Bellezza Celeste poiché 
«nell’altre potenzie inferiore, o razionale o immaginarie, veggonsi non le idee in sé ma le 
loro immagine e similitudine, tanto più perfette nella ragione, detta intelletto passibile da’ 
Peripatetici, che nella fantasia, ovvero immaginazione, quanto quella è più propinqua 
all’intelletto»101. Pico espone in questi brevi passaggi la sua comprensione della noetica 
platonica (o forse sarebbe meglio dire neoplatonica): l’intelletto in atto, o Mente 
Angelica, può finalmente illuminare la ragione affinché questa contempli in lei la 
Bellezza ideale ed il mondo delle forme e questa visione permetterà a sua volta 
all’intelletto potenziale di acquisire copia del materiale intellegibile e diventare con ciò 
conforme, per quanto gli sarà possibile, al modello celeste. I diversi gradi di conformità 
che i singoli intelletti umani possono raggiungere sono la chiave per distinguere il 
successivo livello della scala. Infatti, poiché tale azione è sostenibile solo per un breve 
periodo «se molto si fortifica e si prolunga l’operazione intellettuale, bisogna che eziandio 
con questa parte ultima vegetativa l’anima si separi talmente che e lei dal corpo e il corpo 
da lei sia separato»102. Se dunque con la prima morte l’amante vede ed ode la Venere 
Celeste, solo con la completa morte ed il conseguente abbandono del corpo potrà unirsi a 
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lei con nodo indissolubile. Questo è quanto possiamo comprendere dalla prima 
esposizione dell’amorosa scala. 
 È necessario adesso ripercorrere l’insieme dei sette gradi della via così come vengono 
presentati al termine del Commento Particulare. Scrive Pico: 
Sequendo dunque lo autore, questo ordine mostra come per sei gradi, da la materiale 
beltà incominciando, al primo fine suo l’uomo si conduce. All’anima a’ sensi conversa 
prima per li occhi se gli presenta la particulare beltà di Alcibiade, di Fedro, o di qualche 
altro corpo spezioso; a quello inclina e in quella forma particulare si diletta, e quivi 
fermandosi è nel primo grado più imperfetto e più materiale […] el secondo grado è 
quando l’anima quella immagine per gli occhi ricevuta con la virtù sua interiore, ma 
pure ancora materiale e fantastica, in sé riforma e tanto più perfetta la fa quando la fa 
più spirituale, e dalla materia più separandola, alla ideale beltà, benché ancora assai 
lontana, più l’appropinqua. El terzo grado è quando col lume dello intelletto agente 
l’anima, quella forma ricevuta da ogni particolarità separando, la natura propria della 
corporale bellezza in sé considera, né più alla propria immagine di uno solo corpo ma 
alla universale bellezza di tutti e’ corpi insieme intende. Questo è l’ultimo grado al quale 
pervenga l’anima a’ sensi conversa, che, quantunque in questo ultimo grado la beltà in 
sé riguardi, e non come nel seno di materia alcuna ristretta, non dimeno da’ sensi e da’ 
fantasmi particulari tale cognizione riceve, onde nasce che chi per questa via sola alla 
cognizione della natura della cose perviene non può perspicuamente e sanza velo di 
grandissima ambiguità vederle. E hanno creduto e credono molti Peripatetici, e massime 
e’ latini, non potere l’anima nostra unita al corpo a più perfetta cognizione ascendere, il 
che nel nostro concilio dimostreremo dalla mente di Aristotile e quasi di tutti e’ 
Peripatetici arabi e greci essere grandemente alieno. El quarto grado è che l’anima, 
considerando l’operazione sua, vede sé cognoscere la natura della bellezza 
universalmente come non ristretta ad alcuna particularità, e cognosce che ogni cosa, che 
nella materia è fundata, è particulare, di che conclude questa tale universalità non dallo 
obbietto esteriore sensibile, ma dallo intrinseco suo lume e sua virtù procedere; onde fra 
sé stessa dice: «se negli adumbrati specchi  de’ fantasmi naturali solo per vigore della 
luce mia m’apparisce questa bellezza, certo è ragionevole che nello specchio della mia 
sustanzia riguardando, da ogni nube e tenebre materiale spogliata, debba ogni tale cosa 
più chiaramente vedere». 
E così in sé conversa vede la immagine della beltà ideale a sé dall’intelletto 
partecipata […] e questo è il quarto grado, perfetta immagine dello amore celeste […]. 
Di poi da sé all’intelletto proprio ascendendo è nel quinto grado, ove la celeste Venere 
in propria forma e non immaginaria, ma non però con totale plenitudine della sua beltà, 
che in intelletto particulare non cape, se gli dimostra; de la quale avida e sitibunda 
l’anima cerca el proprio e particulare intelletto alla universale e prima mente 
coniungere, prima delle creature, albergo ultimo e universale della ideale bellezza. Al 
quale pervenendo, grado in ordine sesto, termina el suo cammino, né gli è licito nel 
settimo, quasi sabbato del celeste amore, muoversi più oltre, ma quivi debbe come in 
un suo fine a lato del primo Padre, fonte della bellezza, felicemente riposarsi103. 
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Nel primo grado, come nell’impianto precedentemente esposto, si trova dunque il 
livello primo e maggiorante imperfetto dell’amore bestiale in cui l’anima è piegata sul 
mondo dei sensi e crede che la fonte della bellezza risieda nella materia. Il secondo grado 
è il momento in cui l’anima sensuale si acquieta e l’immaginazione prende il sopravvento, 
l’amore si sviluppa dall’immagine della forma bella che, per quanto spiritualizzata dalla 
facoltà immaginativa, è tuttavia ancora riconducibile ad una forma materiale determinata: 
è questo il grado dell’amore umano imperfetto, tuttavia già razionale.  
Il terzo grado, quello proprio dell’amore umano perfetto, è il luogo in cui la ragione 
viene illuminata dall’intelletto agente. Notiamo, a questo punto, come l’intelletto agente 
non abbia l’usuale funzione di infondere le idee nell’intelletto materiale ma piuttosto 
rappresenti l’ultimo livello di astrazione possibile, una universalizzazione, che costituisce 
il massimo grado di spiritualizzazione (potremmo dire oggi razionalizzazione) dei dati 
sensibili.  
Il quarto grado costituisce la perfetta immagine dell’amore celeste, e si manifesta come 
quell’amore umano perfetto in cui l’anima ha saputo assoggettare il corpo volgendo il suo 
sguardo dal mondo della carne a quello celeste e riscoprendo così la sua natura divina. Si 
attua qui quell’importante cesura che delimita lo spazio entro cui Pico delinea il proprio 
universo metafisico. La ragione, principio ordinativo del mondo fisico, regola ed analizza 
discorsivamente tutti i dati sensibili cui ha accesso grazie agli strumenti conoscitivi che a 
lei sono subordinati, tuttavia essa rivela la sua inadeguatezza quando si trova a rendere 
conto di quella luce universale che proviene da dietro la maschera della individualità 
corporea. In questo quarto stadio l’anima si trova dunque alle soglie del luminoso reame 
eterno ed universale delle forme pure. È questo un tema classico della letteratura 
filosofica tardoantica che introduce nella rielaborazione pichiana del pensiero platonico 
un forte richiamo all’elemento noetico plotiniano dell’anima “non discesa”. Questa 
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eredità ellenistica Pico sembra accoglierla in modo consapevole rispettando 
coerentemente anche quella ricaduta consequenziale che si manifesta nella dinamica tra 
mondo fisico e mondo μετά τα Φυσικά che tale impianto porta con sé. Reso necessario 
dalla volontà plotiniana di conferire alla conoscenza ideale delle forme la dignità di 
scienza, come esplica Chiaradonna «Plotino applica agli intellegibili il requisito posto dal 
metodo dimostrativo degli Analitici Secondi, e sottolinea dunque che la conoscenza degli 
intelligibili deve articolarsi come una scienza che muove dalla conoscenza dei principi 
appropriati al suo oggetto. Tuttavia la conoscenza di simili principi (ossia la conoscenza 
dei principi della scienza dell’essere intellegibile in quanto tale) non può essere assicurata 
dal pensiero discorsivo, che è strutturalmente rivolto a oggetti sensibili e non è rivolto 
all’intelletto, anche se trae da esso i criteri del giudizio. Ora, se Plotino si fermasse a 
questo punto, e non attribuisse all’anima un accesso diretto alle Forme, la sua 
epistemologia sarebbe condannata allo scacco, poiché porrebbe delle esigenze rispetto 
alle quali le nostre facoltà cognitive sono strutturalmente inadeguate»104. Pico dovette 
quindi in qualche modo riconoscere questa esigenza sottesa alle pagine delle Enneadi e 
condividere l’importanza, per l’efficacia gnoseologica umana, di avere un doppio accesso 
conoscitivo alla realtà: uno secondo la ragione, che regola i dati sensibili e ci permette di 
vivere nel mondo materiale; l’altro secondo l’intelletto, grazie al quale possiamo attingere 
direttamente alla dimensione metafisica traendo da essa i criteri perfetti e veri attraverso 
cui sviluppare un discorso razionale sul mondo. Il Conte dovette ritenere questo punto 
particolarmente importante poiché è su questo che lo vediamo fondare la sua critica ai 
Peripatetici moderni, colpevoli di aver ristretto la portata conoscitiva umana al solo 
campo della ragione negando l’accesso al mondo superiore dei principi e delle vere forme 
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e condannandola così alla dimensione più bassa della linea conoscitiva platonica105. Il 
veicolo per giungere nella dimensione intellettuale non è rappresentato in Pico dalla 
strada platonica della memoria ma da quella percezione che investe l’anima e che ha per 
oggetto il proprio essere naturale. L’anima riconosce il mondo materiale come mondo di 
limiti e confini ma contemporaneamente ne percepisce, grazie alla ragione, anche la 
dimensione ulteriore dell’universalità e dell’astrazione che non tarda a riconosce quasi 
intuitivamente come propria. È questa la conoscenza cui ha accesso l’anima razionale in 
virtù della sua natura non discesa, ereditata e rielaborata a partire da Plotino, che, sebbene 
non esplicitamente citato dal Pico rievoca il redi agostiniano unendo fin da ora la 
problematica gnoseologico-epistemologica dell’accesso diretto e privilegiato al regno 
dell’Intelletto con lo sfondo mistico afferente la religione.  
Nel quinto stadio finalmente l’anima è capace di muoversi all’interno di questo spazio 
trascendente aprendosi alla visione parziale della mentre angelica. Con il corpo 
abbandonato per brevi momenti di estasi, cerca di congiungere il proprio intelletto 
particolare alla universalità della prima creatura ma, in rispetto del dettato platonico del 
Fedone, non può portare a compimento questa unione. Solo la seconda morte potrà 
permettere all’anima di accedere al sesto grado, quello dell’unione completa ed 
indissolubile, terminando il suo cammino nella celeste concordia discors. È in questo 
contemplare e in questa perfezione dell’intelletto che Pico sostiene, in un primo momento, 
trovarsi la beatitudine paradisiaca delle anime;106 tuttavia la perfetta cognizione della sua 
ascesa, come ci viene mostrata nel Quarto Libro, mostra il felice riposo, la pace, trovarsi 
solo al settimo livello della scala dove però l’anima non può accedere per propria volontà. 
La posizione pichiana riguardo la vera pace rimane dunque sfuggente lungo tutta l’opera, 
                                                          
105 Faccio qui riferimento ai due livelli di Πίστις e δόξα presenti nel mito della linea in Repubblica 510a - 
511e. 
106 Ed. Garin, p. 502. 
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glissando sul significato e la portata di questo ultimo gradino. Questa ultima 
considerazione sembra fondare il giudizio di Allen secondo cui Pico non sarebbe stato in 
grado di elaborare una teoria esaustiva e coerente riguardo l’ascesa a Dio a causa della 
mancata relazione tra questo e la Bellezza. Avendo infatti l’Autore negato l’attribuzione 
della Bellezza all’essenza divina in forza della sua semplicità, l’intero percorso risultava 
privato del suo apice a causa dell’impossibilità da parte dell’anima di compiere tale ascesa 
attraverso il ricorso ai soli strumenti della dinamica amorosa fin qui esposti. Bisogna 
tuttavia osservare che se Pico non raggiunse una completa visione su questo particolare 
aspetto della teoria ciò non deve essere necessariamente attribuito alla sua inesperienza 
giovanile ma, piuttosto, può adombrare una più vasta problematica riguardante l’idea di 
Prisca Theologia che necessitava, per propria definizione, una carenza della posizione 
platonica riguardo l’appropriata conoscenza dei più alti misteri divini. Le opere 
successive potranno svelarci qualche possibile risposta riguardo a questo punto 
controverso: nello Heptaplus ad esempio l’accesso al settimo grado viene definito come 
una chiamata del Padre, un atto della sua volontà che porta a perfezione le anime con la 
gratificazione della sua salvezza. È evidente, come sostiene anche Allen, che questa forma 
di coronamento cristiano dovesse rappresentare nell’immaginario del Conte la perfezione 
della dottrina dell’amore elaborata dagli antichi teologi e non potesse dunque essere 
presentata all’interno di un trattato volto alla sola esposizione della dottrina platonica ma 
solo in un contesto appropriatamente legato alla speculazione cristiana. Se è lecito seguire 
questo ragionamento il problema nell’argomentare pichiano sorgerebbe dunque attorno 
alla mancata individuazione di un nuovo tipo di amore che tuttavia, introdotto dal credo 
cristiano, non poteva per la propria natura rivelata rientrare nelle conoscenze teoriche dei 
prisci theologi ed essere dunque esposto nel presente trattato. Tutto ciò che questa 
osservazione condurrebbe perciò a concludere è quanto già apertamente affermato 
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dall’Autore stesso, ovvero la natura provvisoria e preliminare dello studio svolto 
all’interno del Commento. 
Aver seguito la consequenzialità di scala dell’amoroso fuoco ci può forse far sorgere 
spontaneamente una domanda: Unde Malum? Come può l’uomo essere incline a non 
percorrere l’intera scala che conduce al sommo Bene?107 Pico si sofferma su questa 
importante specifica già nel Capitolo Quinto del Secondo Libro all’interno 
dell’esposizione che ha per soggetto il desiderio proprio degli essere animati che egli 
definisce come desiderio con cognizione diversamente dal desiderio naturale proprio 
solamente delle pietre e delle piante. Questo desiderio «non è se non circa le cose 
conosciute da chi desidera, ed è dalla natura istituito che ad ogni virtù cognoscente sia 
congiunta una virtù appetitiva, la quale, quel che la cognoscente iudica esser buono ama 
ed abbraccia, quello che iudica esser male, odia e rifiuta»108. Tale desiderio non può essere 
la fonte del male poiché esso, come rileva Pico, è sempre rivolto verso il Bene. Non 
assistiamo pertanto ad una condanna della dimensione desiderativa in sé, ma si ripropone, 
sotto altre vesti, la formula dell’intellettualismo socratico secondo cui è la virtù 
conoscente spesso che giudicando si inganna, facendo sì che il desiderio, di per sé cieco, 
finisca per cercare il male erroneamente guidato dalla ragione. È da qui dunque che 
l’anima, per sua virtù appartenente alla dimensione divina, si piega rendendosi schiava 
della materia. La soluzione coerentemente prospettata dall’Autore non è tuttavia quella 
che gli storici avrebbero a gran voce sostenuto essere la cifra stilistica della filosofia 
pichiana ossia quella libertà di autodeterminazione che avrebbe fatto dire a Trismegisto: 
«grande miracolo, o Asclepio, è l’uomo!». Pico presenta il corretto comportamento 
                                                          
107 Se la domanda può apparire in questo momento poco pertinente, è sollevata avendo come obbiettivo 
la problematica che verrà successivamente affrontata con lo studio della Oratio de hominis dignitate 
riguardo l’effettiva portata attribuita dall’Autore alla libertà umana e la conseguente centralità del tema 
della pace preso qui in esame. 
108 Ibi., p. 491 
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dell’anima come quello di servire le leggi stabilite dalla provvidenza, unica decisione in 
cui risiede l’unica vera libertà «perché, se la voluntà nostra obbedisce alla legge della 
provvidenzia, è da lei guidata sapientissimamente alla consecuzione del suo desiderato 
fine, e ogni volta che da questa servitù si vuole liberare si fa di libera veramente serva, e 
fassi schiava del fato del quale prima era padrona, perché il deviare dalla legge della 
provvidenzia non è altro che lasciare la ragione e seguire il senso e l’appetito irrazionale, 
el quale è sottoposto al fato per essere di natura corporeo»109. 
Tirando dunque le conclusioni a riguardo di quanto abbiamo detto sul Commento 
possiamo rilevare come la Pace (pax unifica) venga qui rappresentata secondo quella 
indeterminatezza di confini con cui già Garin la espose nella sua giovanile monografia. 
Le osservazioni sollevate dalle ricerche di Allen ci lasciano però supporre che questo 
tema sia strettamente legato alla rivelazione cristiana piuttosto che alla filosofia platonica, 
costringendoci quindi ad attendere la lettura delle successive opere. Più espliciti sono 
invece i riferimenti alla Concordia, la quale tuttavia non viene esposta secondo la 
gariniana definizione di pax philosophica ma piuttosto attraverso quel concetto di 
concordia discors che definisce la natura ontologica della regione intellettuale e che, 
grazie al suo legame essenziale con la bellezza, possiamo anche considerare come il 
principio filosofico della estetica pichiana. 
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5. L’Oratio de dignitate hominis 
 
a) Il discorso che Pico non scrisse mai: la dignitas hominis ed il problema della 
libertà umana. 
Scritto nel 1486, il Discorso sulla Dignità dell’Uomo doveva aprire quel “concilio” 
romano in cui il giovane Conte avrebbe voluto esporre le sue 900 tesi al fine di svelare 
nuovamente all’umanità, con la benedizione della cattedra di Roma, gli antichi misteri 
della gloria futura110. Il Discorso, elegantemente elaborato secondo una retorica 
marcatamente umanista, come rileva il Crawen, appartiene al genere dell’oratoria 
occasionale e più marcatamente a quello caratterizzato da ampollosità e 
magniloquenza111. Kristeller ha portato avanti questa definizione rinvenendone il modello 
in quei discorsi inaugurali che venivano pronunciati all’inizio di un anno accademico o 
di un corso particolare di lezioni. Queste prolusioni, che rappresentavano le vestigia di 
un’usanza medievale successivamente acquisita anche dagli umanisti, erano articolate in 
due parti: la prima aveva un contenuto generale mentre la seconda scendeva in particolari 
di cui l’autore avrebbe successivamente trattato112. Questa struttura è riscontrabile 
all’interno del Discorso113 anche se dobbiamo rilevare come la seconda parte si definisca 
un’apologetica della disputa piuttosto che una presentazione delle tesi che seguiranno. 
Sebbene quindi non fosse esattamente questa la circostanza in cui si trovava il giovane 
oratore, non dobbiamo dimenticare che egli, ispirato dal suo recente viaggio a Parigi, 
doveva aver modellato il suo intervento proprio su quel Parisiensium disputatorum 
                                                          
110 G. Pico della Mirandola, Opera omnia, cit., p. 368. 
111 W. G. Craven, Pico della Mirandola, cit., p. 83. 
112 P. O. Kristeller, Concetti rinascimentali dell’uomo e altri saggi, cit., pp. 62 - 63. 
113 Seguendo l’analisi sviluppata da Bori la parte dal contenuto generale sarebbe rappresentata dai primi 
23 paragrafi, che costituirebbero anche il corpo della redazione provvisoria dell’Oratio, mentre la 
sequenza riguardante la specificità della disputa sarebbe rappresentata dai restanti paragrafi apologetici, 
scritti da Pico successivamente e integrati nella redazione finale quando ormai la stampa delle 
Conclusiones aveva iniziato ad attirare su di lui le prime critiche ed accuse.  
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dicendi genus che prendeva a riferimento l’ambiente scolastico medievale unitamente alle 
proprie forme espressive. Non è pertanto improbabile che volendo emulare la pratica e lo 
stile invalso alla Sorbona il giovane Conte avesse voluto seguire anche questa prassi, 
scegliendo tuttavia, per la particolare e delicata occasione, di concedere alle orecchie ben 
educate della Curia pontificia un’introduzione maggiormente rispettosa dei suoi gusti e 
della sua sensibilità avvalendosi pertanto dello stile umanista. L’asincronia stilistica che 
deriverà dall’accostare l’Oratio alle Conclusiones ha acceso un lungo dibattito tra gli 
studiosi che hanno cercato di rendere conto di questa strana scelta che vede combinare lo 
stile parigino e medievale con quello umanista, permeato, tra le altre cose, da quella stessa 
retorica che, solo un anno prima, lo stesso Pico aveva criticato in una lettera inviata 
all’amico Ermolao Barbaro in data 3 giugno 1485.  
Questa missiva, la famosa de genere dicendi philosophorum, segna un importante 
momento di autocritica nel pensiero dei secoli XIV e XV e fornisce una valida lente 
attraverso cui poter studiare il profondo mutamento a cui andarono incontro gli ideali 
umanisti. Ai fini del presente studio la suddetta lettera rappresenta un interessante 
precedente stilistico-retorico dell’Discorso mostrando come Pico non fosse nuovo a 
questo genere di argomentazione asincrona: nella risposta al Barbaro la critica e 
l’insofferenza mostrata nei riguardi di una retorica che aveva perso ormai l’originario 
rapporto tra res e verba veniva espressa secondo lo stile più genuino di quegli stessi 
grammatici che vi venivano attaccati. Garin, in L’umanesimo italiano, spiega questa presa 
di posizione del Mirandolano: afferma che la sua difesa verso i filosofi barbari 
rappresentava «un atto di accusa contro il letterato che degenera in vuoto grammatico» e 
contro il tradimento che è stato consumato nei confronti dell’originario spirito umanista 
poiché «la filosofia come filologia era stata un richiamo alla radice spirituale, intima, 
della parola; alla parola non separata dalla sua direzione significante. Ma la retorica, 
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separata dal mondo degli umani affetti, e trasformata in puro gioco formale, che dà 
piacere e potenza, che è misura a se stessa in una sua astratta formalità, apriva un fatale 
divorzio fra mondo delle idee e mondo delle litterae»114.  È plausibile dunque che questa 
scelta fosse il tentativo con cui Pico, profondamente interessato al fondamentale rapporto 
tra parola ed essenza115, volesse prendere le difese dello spirito tradito del primo 
umanesimo formulando il discorso di apertura della sua disputa filosofica secondo i 
canoni di una “buona” retorica; una retorica che sconfessasse quella deteriore, difesa 
dall’amico, e che si mostrasse atta a condurre gli ascoltatori alla verità attraverso la 
devozione che doveva mostrare nei confronti dello spirito della littera, unica cosa capace 
di rispettare l’equilibrio tra gusto per l’ornamento e rispetto per la res.  
La verità che Pico voleva esaltare attraverso le parole del suo Discorso sulla dignità 
dell’uomo costituì, per gli studiosi moderni, il più grande ed importante lascito della sua 
speculazione e fu canonizzata in quella particolare forma di libertà che noi oggi pensiamo 
essere a fondamento della concezione moderna dell’uomo, caratterizzato quale unico 
essere proteiforme capace di autodeterminazione. La portata e l’influenza che questa 
concezione ha esercitato, e tutt’ora esercita, nello studio dell’intera opera pichiana è ciò 
che ha reso necessario e indispensabile la sua trattazione nella Parte Prima e che adesso 
mi induce nuovamente a introdurre un’ulteriore specifica offerta dai recenti studi svolti 
sull’argomento: le ricerche degli ultimi anni evidenziano infatti come Pico non abbia mai 
scritto propriamente un Discorso sulla dignità dell’uomo. Come ha già rilevato Brian 
Copenhaver, la famosa opera pichiana, che durante tutta la vita dell’Autore rimase inedita, 
acquisì la denominazione attuale solamente dopo la sua morte, e precisamente a partire 
dall’edizione di Strasburgo del 1504. Fatto indicativo ed interessante è inoltre che nella 
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115 Ibi., p. 120. Non senza significato infatti Garin sente il bisogno di sottolineare come in questo stesso 
“manifesto contro la degenerazione della retorica” sia presente anche il tema del deteriore nominalismo 
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prima edizione del 1496, curata dal nipote Giovan Francesco, era presente a titolatura del 
testo la sola dizione elegantissima orazione. Copenhaver sostiene dunque che 
l’attribuzione di questo titolo specifico seguì all’introduzione nel pensiero pichiano di 
quella particolare concezione della dignitas hominis che veniva definita attraverso quel 
«concetto di libertà e dignità dell’uomo, comunemente attribuitogli, ma che in verità 
emerse ancora più tardi, arrivando dalla metafisica e filosofia di Kant. Fu per la prima 
volta, verso il 1800, e a causa di quegli studiosi che riscrissero la storia della filosofia in 
termini kantiani – e poi hegeliani – che si cominciò a intravedere questo concetto 
nell’Orazione»116. Se non vogliamo condividere con Copenhaver la valutazione critica 
sull’operato della tradizione ermeneutica kantiana, dobbiamo tuttavia prendere in 
considerazione ciò che il nucleo della sua posizione afferma, ovvero l’errata 
comprensione da parte degli studiosi moderni circa il tema fondante della sua Oratio 
rendendoci nuovamente necessario il ritorno alle sue pagine per rintracciare quel 
significato vero e profondo che Pico volle effettivamente esprimere. Copenhaver offre 
una prima risposta a questa domanda ricorrendo al tema della salvezza mistica. Dice lo 
studioso: «la filosofia morale, la dialettica, la filosofia naturale e la teologia sono le 
quattro fasi di un percorso ascetico volto a condurre oltre la natura umana, attraverso le 
nature angeliche, verso la destinazione finale, che è l’unione con la divinità»117. La dignità 
umana individuerebbe dunque la capacità di compiere un’ascesa che al tempo stesso è 
«askesis e paideia, un rigoroso programma e un iter educativo»118. Facile a questo punto 
sarebbe accodarsi a quella tradizione interpretativa che legge Pico alla luce di un ritorno 
ai testi scolastici e patristici, che enfatizza la sua dipendenza dall’Aristotele delle 
università e lo ritrae come elemento medievale critico della cultura umanista. Cercherò 
                                                          
116 B. P. Copenhaver, Chi scrisse l’Orazione di Pico?, in “La magia nell’Europa moderna, Tra antica sapienza 
e filosofia naturale – atti del convegno”, F. Meroi (a cura di), Firenze 2003, pp. 79 e sgg. 
117 Ibi., p. 80. 
118 Ibidem. 
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tuttavia di non prendere una posizione affrettata, ingegnandomi piuttosto di portare alla 
luce quegli sforzi che l’autore dovette compiere nel formulare una posizione filosofica 
rispettosa delle varie tendenze e influenze in cui si visse la sua formazione. Nonostante 
questo propenderò per una interpretazione mistica del programma pichiano dell’Oratio, 
rigettando quella lettura che lo vuole inneggiante ad una definizione moderna di libertà 
come vero e proprio manifesto dell’autodeterminazione umana. Questa decisione mi 
porterà vicino alla lettura copenhaveriana; tuttavia ritengo parimenti non rispettoso delle 
pagine pichiane il significato di una dignitas hominis che finisca per appiattirsi sul 
semplice programma di ascesa salvifica: cercherò dunque nelle pagine seguenti di 
analizzare con attenzione il tema della libertà e della dignità come preliminari per la 
successiva trattazione dell’ascesa mistica.  
Prendo come punto di partenza l’immagine dell’uomo che l’Autore delinea in apertura 
del suo celebre Apologo, scrive Pico: 
Stabilì infine l’ottimo artefice che a colui cui non si poteva dare nulla di proprio fosse 
comune quanto apparteneva ai singoli esseri. Prese perciò l’uomo, opera dall’immagine 
non definita, e postolo nel mezzo del mondo così gli parlò: «Non ti abbiamo dato, o 
Adamo, una dimora certa, né un sembiante proprio, né una prerogativa peculiare, 
affinché tu avessi e possedessi come desideri e come sentila dimora, il sembiante, le 
prerogative che tu da te stesso avrai scelto. La natura degli altri esseri, una volta definita, 
è costretta entro le leggi da noi dettate. Nel tuo caso sarai tu, on costretto da alcuna 
limitazione, secondo il tuo arbitrio, nelle cui mani ti ho posto, a decidere su di essa. Ti 
ho posto nel mezzo del mondo, perché dio qui potessi più facilmente, guardando ti 
attorno, osservare quanto è nel mondo. Non ti abbiamo fatto né celeste né terreno, né 
mortale né immortale, perché come libero straordinario plasmatore e scultore di te 
stesso, tu ti possa foggiare da te stesso nella forma che avrai preferito. Potrai degenerare 
negli esseri inferiori, che sono i bruti, potrai rigenerarti, secondo la tua decisione, negli 
esseri superiori, che sono divini»119 
 
Come rileva lo studio di Pier Cesare Bori, esposto in Pluralità di Vie, Alle origini del 
Discorso sulla dignità umana di Pico della Mirandola, alla radice di questo “Apologo 
nell’Eden” possiamo scorgere principalmente tre fonti: Genesi, Simposio, e le opere di 
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Dionigi Areopagita120, le stesse che conseguentemente dovranno essere necessarie anche 
per lo studio del pensiero antropologico pichiano. 
Si rileva come primo dato la dominanza del tema biblico: è infatti il quadro della 
Genesi ad offrire la scena per tutta l’argomentazione. Per una corretta comprensione di 
questo fatto non dobbiamo dimenticare che Pico aveva intenzione di esporre questa 
prolusione davanti al senato apostolico ed al cospetto dello stesso Pontefice, cui peraltro 
è affidato il giudizio ultimo sulla legittimità delle stesse Conclusiones, perciò la 
dominanza dell’immagine mosaica avrebbe sicuramente rappresentato una scelta retorica 
plausibile e convenientemente prudente. Questa prima considerazione “politica” non 
dovrebbe tuttavia farci dimenticare ciò che costituisce propriamente la base di tutto lo 
speculare pichiano che, secondo la stessa testimonianza dell’Apologia, altro non è se non 
la religione cristiana.  
Queste premesse non impediscono comunque all’Autore di apportare al mito edenico 
innumerevoli e profonde modifiche. Se è biblica la sequenza dell’atto creativo che vuole 
Adamo nascere nel centro di una creazione già compiuta, è neoplatonico il susseguirsi 
delle realtà create: la zona sovra celeste, gli astri, gli animali terrestri, l’essere umano. È 
biblica l’idea di un discorso divino rivolto alla nuova creatura, tuttavia nelle pagine 
pichiane differiscono i contenuti di tale discorso: non vi è traccia della proibizione di 
accedere all’albero della conoscenza mentre ne prende il posto l’invito contrario ad 
orientare il proprio desiderio verso di essa che diviene qui strumento per una meta più 
alta, quella stessa meta a cui il Dio biblico si oppone con la cacciata di Adamo dall’Eden. 
Riprendendo l’idea di Copenhaver anche Bori rinviene in questa dimensione mistica la 
vocazione e la dignità dell’uomo ma, differentemente dal primo, sottolinea come questa 
non sia imposta da Dio attraverso il ricorso ad un comandamento, salvaguardando così 
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l’arbitrio umano ed evidenziando ulteriormente come l’ingerenza divina sia esclusa dal 
dipinto pichiano sia in senso esortativo che in quello costrittivo. È di nuovo biblico il 
tema dell’uomo-immagine che adesso è invece elaborato secondo la nuova forma di opus 
indiscretae imaginis in cui Adamo perde come modello il divino artefice per acquisire 
quella nuova dimensione di libertà garantita dal riferimento alla sua natura microcosmica. 
È infine caratteristica biblica la sovranità dell’uomo sulla creazione intera che 
l’umanesimo aveva già recepito secondo quell’accezione di dominio sulla natura presente 
nel De dignitate et excellenza hominis di Giannozzo Manetti e nell’opera di Marsilio 
Ficino. La Yates attribuirà questa stessa idea anche a Pico vedendolo, attraverso la sua 
magia, l’iniziatore di un percorso che sarebbe sfociato nella nascita della scienza 
moderna. Se dunque vogliamo riconoscere presente l’idea di dominio in Pico dobbiamo 
però essere più attenti a definirla, soprattutto nei suoi scopi, poiché, come conferma Bori, 
essa è da intendere «nel senso che la creatura umana con il suo sguardo domina le cose, 
e anzi può diventare ciò che vuole, come microcosmo che contiene in sé i principi, le 
ragioni seminali di ogni essere. Ma il suo fine non è principalmente questo; il suo fine è 
di trascendere ogni principio (vegetale, animale, razionale, intellettuale) sino all’unione 
mistica con la divinità»121.  
Dopo queste prime considerazioni possiamo già vedere come il materiale tradizionale 
venga approcciato dal nostro Autore attraverso un’ottica filosofica, quale aveva del resto 
già mostrato nel suo coevo Commento, in cui il cristianesimo, uscendo dall’oscurantista 
veste medievale che gli umanisti criticavano, si volgeva verso una nuova età più propensa 
alla conoscenza ed alle diverse forme cui si prestava ad essere definita la vita umana. Tale 
rivalutazione della figura e delle capacità umane tuttavia si discostavano in Pico ancora 
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da quell’aria di mondanità che si respirava in un Ficino o un Manetti, per riscoprire quella 
genuina spinta spirituale che i testi antichi avevano comunicato ai primi umanisti. 
Esaurita la presentazione della dimensione scenica in cui si svolge la pièce, passiamo 
adesso ad analizzarne l’azione mostrando come il racconto pichiano tragga la forza 
dinamica che caratterizza l’uomo dall’influsso diretto del Simposio platonico, e la 
descrizione della creazione adamitica dal mito di Epimeteo del Protagora. 
La prima fonte viene maggiormente rispettata dalla rielaborazione del Conte122. Ciò 
che caratterizza le due opere in maniera propria è il fatto che tanto il Discorso quanto il 
Simposio elogino qualcuno (rispettivamente l’uomo ed Eros) non per una dignità ben 
definita, come dice Bori da «stereotipi e luoghi comuni»123, ma per la capacità di 
raggiungere le mete più elevate da parte di un ente che possiede delle caratteristiche 
intermedie. L’immagine biblica della dignità umana come attributo di un essere creato 
incapace di conoscere il bene ed il male e, proprio per questo, vivente nella piena 
comunione (inconsapevole?) con la dimensione divina, lascia il campo ad un essere 
umano che incarna lo spirito di quell’Eros «cui è dato avere ciò che desidera, di essere 
ciò che vuole»124. Con la rielaborazione di questa fonte viene de facto superata anche 
l’eredità agostiniana della vanità e della iattanza dei filosofi mediante il ricorso ad un 
desiderio che non è più rivolto contro il sapere o la verità a vantaggio della sola fede ma 
è precisamente passione religiosa di verità.  
                                                          
122 È interessante rilevare, sulla scorta di Bori, come già Origene nel suo Contra Celso, apparso in versione 
latina nel 1481 a Roma per mano di Cristoforo Persona che lo dedicava a Sisto IV, intravedesse nel mito 
platonico della nascita di Venere l’immagine del racconto genesiaco e ne difendesse quindi l’utilità. 
Questo fatto rende più complesso stabilire la natura medievale o umanista del pensare pichiano poiché il 
gusto per un ritorno agli antichi evidentemente era per lui legato sia alla sua formazione medievale, 
veicolo ne erano gli autori patristici, che alla sua formazione umanista, entro cui si consoliderà 
l’importanza di quella tradizione della teologia poetica che tanto interessò il nostro Autore.  
123 Ibi., p. 40. 
124 Ibi., p. 105. 
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Fino a questo punto pochi elementi ci hanno permesso di delineare con maggior cura 
quale potesse essere l’idea dell’Autore circa la dignitas hominis, tuttavia il mito fondante 
l’immagine dell’uomo-Proteo potrà adesso venire in nostro soccorso. Pico utilizza la 
suggestione del mito protagoreo coerentemente alla propria visione cosmologica e 
antropologica, dandoci una opportunità per meglio comprendere il lemma troppo 
trascurato dell’uomo indiscretae opus imaginis. Non sono infatti i doni offerti da 
Prometeo (il fuoco celeste e le arti di Atena) a caratterizzare la natura di Adamo bensì il 
suo essere microcosmo, un concetto questo che sebbene fosse, come abbiamo visto, tritum 
in scholis Pico riformulerà sotto l’influenza dei suoi studi cabalistici125.  
Secondo le parole latine dell’Autore  
statuit tandem optimus opifex, ut cui dare nihil proprium poterat commune esset 
quicquid privatum singulis fuerat. Igitur hominem accepit indiscretae opus imaginis126. 
 
È questo avverbio igitur che, nel suo significato conclusivo, introduce la definizione 
di uomo come opera di immagine indefinita, portandoci alla conclusione che debba essere 
questa presenza all’interno dell’uomo di tutte le realtà precedentemente create a definirne 
la natura ed a fondare la libertà di cui Adamo può andare così fiero. Stessero così le cose 
la libertà acquisirebbe lo statuto di una conseguenza della vera dignità umana, la quale 
tornerebbe ad indicare la qualità di essere immagine e specchio di tutta la realtà rendendo 
anche comprensibile il ricorso alla citazione ermetica. Volendo uscire dal campo delle 
probabilità è dunque necessario chiederci: è possibile sostenere una lettura di questo 
genere? E inoltre: perché Pico, se riconobbe la dignità umana nella sua natura 
microcosmica, avrebbe definito la lettura scolastica tritum in scholis? Ha forse questo 
termine un significato ed una valenza diversa nella sua speculazione? Proverò in questo 
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comune quanto apparteneva ai singoli esseri. Prese perciò l’uomo, opera dall’immagine non definita». 
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capitolo a dare risposta solamente al primo quesito, rimandando i restanti alla trattazione 
dello Heptaplus. 
La traduzione del Garin del lemma opus indiscretae imaginis presenta la dizione 
“opera di natura indefinita” dando corpo in questo modo a quella concezione di uomo che 
lo vuole come una materia priva di una propria natura e pertanto necessitata a riceverne 
secondo il modo particolare della autoimposizione. Il testo latino pone tuttavia l’accento 
sul concetto di “immagine” e non su quello di “natura” come vorrebbe Garin, ed è per 
questo che la traduzione del Bori rende più rispettosamente il lemma con “opera 
dall’immagine non definita”. Già Craven, affrontando il tema antropologico nel pensiero 
del Mirandolano, rilevava come la resa con “natura” del termine imago non fosse coerente 
con il resto della produzione pichiana; nelle opere, quali l’Heptaplus e il De Ente et Uno, 
infatti l’Autore ricorre ad una nozione scolastica del concetto di natura esplicitando che 
«la natura viene prima di ogni atto di volontà dell’uomo»127, vanificando pertanto quella 
idea estrema di uomo come animale proteiforme e confermando invece che è questa 
particolare natura umana a rappresentare il subiectum per la sua peculiare libertà. 
L’idea di libertà e del libero atto volitivo concessi all’uomo sono pertanto più 
propriamente presenti all’interno dell’impianto teorico pichiano come conseguenza della 
sua natura e della sua dignità e rappresentano un elemento fondamentale per il processo 
mistico di ascesa alla pace che a noi tanto interessa. Seguendo alcune considerazione di 
Allen, presentate nel convegno del 1994 in occasione dei cinquecento anni dalla morte di 
Pico128, possiamo ulteriormente approfondire questa analisi vedendo come il termine 
indiscretus richiami il concetto di ἄπειρον introdotto da Platone in Filebo (23c) secondo 
cui tutte le cose sarebbero il risultato dell’essere indeterminato, o infinito, limitato dalla 
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128 M. J. B. Allen, Giovanni Pico, Marsilio Ficino and the idea of man, in “Giovanni Pico della Mirandola – 
Convegno internazionale di studi nel cinquecentesimo anniversario della morte (1494 – 1994)”, Gian Carlo 
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determinazione del finito. Tale infinito si caratterizzerebbe come χάος di materia infinita 
che attenderebbe l’imposizione di un limite in opposizione al concetto cristiano di infinità 
come inesistenza di limite. Questa considerazione conduce Allen a chiedersi come sia 
possibile definire un ente, non ancora pienamente formato, come una imago, e ancora 
come possa questo esse senza forma o semi-formato scegliere una determinazione 
secondo il proprio volere per ascendere i gradini della scala naturae. La risposta che 
propone lo studioso è quella secondo cui questa nuova creatura non avrebbe altra scelta 
che eleggere da sé la determinazione che lo condurrebbe verso la sua piena e autentica 
attualità. Ma come potrebbe una creatura non formata completamente possedere già la 
pienezza richiesta da un atto di libera scelta? 
Per approfondire questa dinamica è utile ricorrere alla descrizione che Pico presenta 
nel suo Commento circa la nascita della Mente Angelica. Scrive Pico: 
Descendono dunque esse Idee nell’Angelo da Dio, e perché ogni cosa, lontanandosi 
dal suo principio e fonte e mischiandosi a natura contraria diventa più imperfetta, esse 
Idee, elongandosi da Dio, loro fonte e principio, e congiungendosi a quella natura 
informe, in tutto disforme dalla formosità d’esse Idee, è necessario che diventino 
imperfette. Adunque l’Angelo ha allora in sé la bellezza delle Idee, ma imperfetta, e 
dalla opacità della sua sostanza ottenebrata, di che è necessario che in lui segua desiderio 
di avere la perfezione di quelle; el quale desiderio essendo desiderio di bellezza, è quello 
desiderio che da noi è chiamato amore […]. Nasce dunque questo amore quando Poro, 
che significa copia, cioè l’affluenzia di esse Idee, si mischia con quella natura informe 
chiamata Penia […]. Né è proprio Penia l’essenzia di quella natura informe, ma è la 
imperfezione e la indigenza di quella […]. Sono dunque gli orti di Giove quella essenzia 
informe, e in essa, della perfezione delle idee che è esso Poro, mista con la imperfezione 
d’esse e indigenzia d’essere perfette, la qual nasce dalla imperfetta natura di quella 
essenzia, nacque Amore, cioè desiderio della perfezione di quelle.129 
 
In questo passo la Mente Angelica viene plasmata da Dio mediante l’imposizione della 
forma nella materia informe rispettando la natura dell’infinito platonico. Questa in-
formazione ha necessità tuttavia di una seconda imposizione a causa della natura 
“disforme” propria della materia intellettuale. È questo quell’atto di volontà, non libero, 
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che Pico attribuisce alla Mente e necessitato dal primo Amore Celeste. Con la 
contemplazione di Dio e del loro principio le idee presenti nell’ombrosa materia della 
mente posso sorgere a perfezione e splendere nella pienezza della loro definizione. Seppur 
questa descrizione non possa essere resa pienamente come posizione pichiana riguardo la 
creazione, come infatti l’Autore specificherà nell’Heptaplus «né devi credere, come 
alcuni hanno creduto, che al creatore spetti soltanto di plasmare l’essenza, non di 
crearla»130, tuttavia essa conferma quella centralità che ha il rivolgimento d’amore verso 
Dio nell’atto di perfezionare la propria natura imperfetta.  
Dopo queste considerazioni è dunque legittimo chiedersi in che modo l’uomo pichiano 
del 1486 fosse immagine del cosmo e in che modo lo fosse della Mente Angelica131. 
Adamo può infatti occupare qualsiasi livello della catena degli esseri perché inizialmente 
Dio lo pose nel livello mediano per scorgere meglio tutto ciò che era nella creazione (ut 
circumspiceres inde commodius quicquid est in mundo), ed è facile vedere in questa 
allusione proprio quella sua natura specificamente razione che, come scriverà Ficino nelle 
sua Theologia Platonica, occupa il grado mediano della gerarchia universale. La forma 
razionale inizialmente concessa da Dio ad Adamo può dunque ben rispecchiare quella 
prima informazione cui è parallelamente soggetta la Mente del Commento con la sola e 
fondamentale differenza che, se la seconda viene legata dalle leggi naturali da Lui 
prescritte (superni spiritus aut ab initio aut paulo mox id fuerunt, quod sunt futuri in 
perpetuas aeternitates)132 e necessitata dall’Amore Celeste, quella umana è lasciata 
all’arbitrio di Adamo. Ma come può dunque essere concepito questo arbitrio? È 
veramente la unlimited freedom già criticata da Allen nel suo intervento?133  
                                                          
130 Ibi., p. 251. 
131 Dico immagine poiché come la ragione può essere descritta come immagine della mente, sede delle 
ragioni che a loro volta sono il precipitato ontologico delle idee, così l’uomo, animale razionale per natura 
è immagine di quella mente che possiede nella propria costituzione come tutti i restanti regni dell’essere. 
132 Ed. Bori, p. 104. 
133 M. J. B. Allen, Giovanni Pico, Marsilio Ficino and the idea of man, cit., p. 187. 
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Subito dopo l’Apologo nell’Eden Pico prosegue: 
O somma liberalità di Dio Padre, somma e mirabile felicità dell’uomo! Al quale è 
dato avere ciò che desidera, essere ciò che vuole.134 
 
Qui Pico evidenzia en passant ciò che mette in atto la definizione dell’essere 
nell’uomo: il desiderio e la volontà. Bisogna tuttavia rilevare che la volontà nell’anno 
1486 richiama necessariamente la definizione che Pico fornisce nel Commento. Nel 
Capitolo Settimo del Secondo Libro Pico tratta della correlazione tra i diversi gradi della 
capacità cognitiva (senso, ragione e intelletto) con altrettanti gradi della natura 
desiderativa, secondo le parole dell’Autore «l’appetito segue el senso, la elezione la 
ragione, la voluntà lo intelletto»135. Ogni forma che Adamo sceglierà sarà dunque frutto 
di un desiderio d’amore rivolto a quel regno verso cui la sua capacità cognitiva si sentirà 
maggiormente attratta, e questo poiché dal grado dei bruti in avanti la capacità 
desiderativa è congiunta inestricabilmente a quella conoscitiva in modo che «quel che la 
cognoscente iudica essere buono ama ed abbraccia, quello che iudica esser male, odia e 
rifiuta»136.  
Dove sta pertanto la libertà? Se il mondo pichiano è un mondo gerarchicamente 
strutturato secondo una perfezione crescente, perché l’uomo che ne ha la possibilità 
dovrebbe limitarsi ad una vita inferiore a quella divina? È forse Pico soggetto alla 
tripartizione platonica delle anime che le vuole conformi a determinati regni piuttosto che 
ad altri? Sempre nel Commento Pico specifica che è a causa dell’errore, a cui è soggetta 
la capacità raziocinante, che al male è permesso di entrare nel regno dell’uomo: «la virtù 
che cognosce spesso nel iudicare si inganna e iudica esser bene quello che in verità è 
male, di qui avviene che qualche volta dalla virtù appetitiva, la quale per sé è cieca e non 
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datum id habere quod optat, id esse quod velit. 
135 Ed. Garin, p. 493. 
136 Ibi., p. 491. 
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conosce, è desiderato il male»137. È dunque la libertà frutto del peccato? Una forma di 
errore a cui l’uomo è condannato per espiare il suo tradimento? 
L’accenno alle virtù dell’anima che Pico utilizza in questo capitolo per illustrare la 
natura del desiderio richiama una distinzione fatta da Aristotele in Etica Nicomachea 
(1139a21-26) per illustrare il ragionamento pratico che fonda il suo concetto di φρόνησις. 
La saggezza aristotelica ha un ambito diverso dalla sapienza (Σοφία) che invece copre 
l’ambito del ragionamento teoretico. Nel ragionamento pratico desiderio e ragione sono 
uniti dal fatto che entrambi hanno un accesso cognitivo indipendente all’oggetto di 
valutazione, il bene che è possibile da noi realizzare qui ed ora. L’ambito teoretico è 
invece privo di questa connotazione desiderativa secondo la definizione in 1141b2-3 che 
«la sapienza è scienza ed intelletto delle cose più elevate per natura» (σοϕία ὲστὶ καὶ 
ὲπιστήμη καὶ υοῡς τν τιμιτάτν τῃ ϕύσει) affermando che il sapiente è colui che 
possiede sia le dimostrazioni della scienza che l’intellezione dei suoi principi. La 
saggezza pertanto pertiene al dominio del sapere pratico ed ha per oggetto la buona 
deliberazione che si attua sul contingente, essa è la capacità di ben deliberare e di trovare 
i mezzi adatti per il fine. È qui che propriamente si inserisce la possibilità di libertà che a 
noi interessa: se la virtù naturale non può darci altro che un impulso generico e inefficace, 
la dimensione di libertà è offerta dal compito che possiede la ragione nello specificare 
questo impulso rendendolo praticabile. Ma come si spiega che l’uomo pur conoscendo il 
fine buono non voglia giungere al suo possesso? Aristotele, proseguendo la sua indagine, 
tratta della debolezza del volere e asserisce che se la saggezza è trasmettere il desiderio 
dal fine ai mezzi praticamente realizzabili, essa necessita di un buono stato di equilibrio 
psichico e una buona capacità di resistere al piacere e al dolore, poiché la trasmissione 
del desiderio può essere sviata dall’influsso della passione. È questa la critica di Aristotele 
                                                          
137 Ibi., pp. 491 – 492. 
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all’intellettualismo etico di Socrate che rende conto del caso in cui è possibile che uno 
sappia quale sia il bene e tuttavia non voglia agire di conseguenza, fatto che accade 
quando per la persona agente l’azione particolare da compiere non è oggetto di intelletto 
e desiderio. Potremmo pertanto asserire che Pico, con questo suo Discorso, e più 
specificatamente con questa sua disputa, volesse suscitare negli uomini un risveglio delle 
anime; volesse accendere nuovamente il desiderio di volgersi verso l’ascesa mistica 
fornendone anche i mezzi specifici, in accordo con quanto egli dice nella lettera al 
Benivieni del 12 novembre riguardo al magico numero di novecento delle sue 
Conclusiones: «ma volli fermarmi a quel numero, in quanto mistico. Se è vera la nostra 
dottrina dei numeri, è il simbolo dell’anima che si ritrae in sé stessa colpita dallo stimolo 
delle Muse».138 
È importante rilevare tuttavia che la visione aristotelica viene utilizzata nella 
trattazione pichiana con una importante variazione, ossia negando alla virtù desiderativa 
l’accesso diretto alla valutazione dell’oggetto in esame in quanto “cieca”. Potremmo 
ribattere a ciò sostenendo che Pico fu necessitato a fornire questa lettura a causa della 
particolare ottica platonica con cui l’Autore stava confrontandosi, così da precludersi altre 
possibilità: l’uomo, con la caduta, avrebbe dunque perduto la facoltà di visione propria 
del desiderio, condannandosi ad errare; tuttavia l’originaria natura umana, così come si 
presenta nel passato mitico dell’uomo edenico, continuerebbe ad esistere, propriamente 
descritta dall’argomentazione della dottrina aristotelica che salvaguarderebbe la radice 
positiva della sua libertà. 
Immaginarsi tuttavia che l’Apologo sia stato pronunciato prima del peccato originale, 
come hanno asserito numerosi studiosi, non scioglie il problema. In queste pagine sembra 
                                                          
138 Riportata in P.C. Bori, Pluralità di Vie, cit., pp. 25-26: sed placuit eo numero, utpote mystico, pedem 
sistere. Est enim (si vera est nostra de numeris doctrina) symbolum animae in se ipsam oestro Musarum 
percitae recurrentis. 
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infatti che non vi sia spazio alcuno per il peccato di Adamo, almeno secondo la 
definizione canonica della tradizione cristiana. La morte del corpo è già presente nel dono 
che Dio ha fatto all’uomo essendo parte della sua dignità di essere microcosmico e 
conseguentemente causa della sua possibilità di scegliere l’amore volgare a discapito di 
quello celeste in virtù di un giudizio errato della ragione139. Che senso avrebbe dunque il 
peccato nella rielaborazione pichiana? Una definizione di peccato che tenga in 
considerazione la dignità microcosmica è quella presentata da Pico nella truncatio Regni 
a ceteris plantis della conclusio 4 presente nella serie delle Conclusiones secundum 
doctrinam sapientium hebreorum Cabalistarum, che rimanda alla visione qabbalistica 
della dimensione cosmologica e metafisica propria della creatura umana quale immagine 
dell’Adàm Qadmòn. Differentemente dalla posizione aristotelica, il tema della libertà in 
ambito qabbalistico possiede il vantaggio di fornire uno spazio conforme entro il quale 
poter sviluppare la più ampia tematica riguardante l’intera struttura cosmologica pichiana, 
la quale, a sua volta, rappresenta l’unica cornice possibile capace di conferire senso ad un 
compiuto discorso circa la libertà umana. Il problema principale infatti è sempre stato 
quello di dare adeguata spiegazione a quale possa essere la natura di una libertà che debba 
tenere conto di essere, da un lato, peculiarità originale di una creatura abitante un cosmo 
regolato da rigide leggi del λόγος divino, e, dall’altro, soggetta a queste stesse dinamiche 
e significati che in quanto creatura non può rifiutare. Per rispondere finalmente a questo 
interrogativo ci viene in soccorso la considerazione condivisa da molti autori antichi, tra 
cui lo stesso Plotino, circa la definizione di autentica libertà e autentica autonomia che 
non implica affatto una qualsivoglia scelta compiuta tra alternative contingenti ma 
definisce l’uomo come veramente libero solo quando agisce in accordo alla sua natura 
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più vera e razionale. Come emerge dalla lettura di Erik Eliasson140 del trattato VI 8 [39] 
delle Enneadi la tortuosa discussione plotiniana mira a dare una connotazione fortemente 
restrittiva e “normativa” al το ἐφ' ἡμῖν sostenendo che l’azione veramente 
autodeterminata è quella che non dipende da altro se non dall’autentica natura dell’agente, 
ossia dalla sua compiuta razionalità141. È questo ciò che sembra rievocare il passo 
pichiano: «Ma a che fine tutto questo? Affinché comprendiamo, dal momento che siamo 
nati nella condizione di essere ciò che vogliamo, di doverci curare di questo 
principalmente, che non si dica di noi che, essendo in onore, non ci siamo accorti di 
esserci fatti simili a bruti e a stolte bestie»142. 
Giunti a termine di queste considerazioni risulta dunque difficile capire se questo 
scritto retorico presenti una critica della libertà umana considerata come riscoperta 
umanista nella sua principale e quasi unica dimensione di cura della vita civile, e quindi 
una velata accusa a tutti coloro che curano la vita mondana a discapito della via celeste, 
o voglia semplicemente superare la classica concezione del peccato per giungere ad 
affermare quella truncatio Regni che Pico avrebbe dibattuto di lì a poco. Comunque stiano 
le cose il giovane oratore ci presenta un uomo che in analogia con il modello della Mente 
deve ripercorrere la stessa dinamica definitoria: viene creato razionale ma è costretto a 
tornare verso Dio mediante l’impulso dell’amore. Ciò che caratterizza la nuova creatura 
umana è, a questo punto, una libertà che alla Mente non è concessa: quella libertà che è 
manifestazione di una razionalità desiderante capace di volgersi non solo verso Dio ma 
                                                          
140 E. Eliasson, The Notion of That Which Depends on Us, in “Plotinus and Its Background”, Uppsala 2005, 
p.183. 
141 Questa considerazione sembra dunque confermare il dubbio espresso sull’interpretazione di Allen a 
pp. 78-79.  
142 Ed. Bori, p. 107. 
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anche verso tutti gli altri regni della creazione poiché è in possesso di una natura che è 
realmente microcosmo143. 
È ora chiaro come la dignità umana non possa essere identificata semplicemente in ciò 
che consente all’uomo di emulare quella vita angelica che senza errore è volta all’amore 
del Primo Principio risultando dunque coincidente con la via mistica, ma debba piuttosto 
risiedere in quella valenza aggiuntiva che la mente angelica non possiede ovvero l’essere 
microcosmo.  È tuttavia in questa specifica caratterizzazione che la fonte platonica si 
rivela insufficiente e non perfetta, in accordo alla concezione della theologia poetica, 
incapace di descriverne pienamente la dinamica spirituale ed illustrare così in modo 
adeguato lo sviluppo verticale della creatura umana. Questo possibilità potrà essere colta 
solo attraverso la conoscenza offertaci dalla più antica conoscenza dei saggi ebrei. 
Per concludere la presentazione degli elementi che saranno necessari alla 
presentazione del percorso di pace presente nell’Oratio, aggiungerò solo alcuni 
riferimenti circa la scelta di definire i tre momenti della dimensione intellettuale secondo 
i nomi delle schiere angelicheripresi direttamente dal De Coelesti Hierarchia dello 
Pseudo-Dionigi Areopagita. La struttura dionisiana permette a Pico di aprirsi una duplice 
possibilità. Da un lato egli può attuare ciò che in sede apostolica non poteva essere 
espresso attraverso l’autorità di Platone: introducendo mediante questa “veste poetica” la 
trattazione già formulata nel Commento, la teologia della Mente Angelica diventerà il 
cardine del suo progetto di ascesa144. Dall’altro, come esporrò a breve, l’immagine 
                                                          
143 In definitiva, utilizzando una terminologia moderna, potremmo dire che la libertà umana può essere 
concepita come una libertà di (tornare alla propria vera natura) piuttosto che come una libertà da (i vecchi 
schemi medievali). 
144 D’altra parte Pico, come avremo modo di vedere meglio nella prossima sezione, sentiva forte la 
necessità di dover tornare alle “fonti” della stessa cultura greca per trattare appropriatamente gli 
argomenti più sacri di questa ascesa, come afferma nella prima redazione del Discorso: «le lettere 
veramente sacre e i misteri più segreti è necessario richiederli prima agli ebrei e ai caldei, poi ai greci». 
Sicuramente questa prima stesura apparve al giovane oratore troppo audace per poter essere proposta 
all’attenzione del senato apostolico, dovette perciò scegliere l’immagine angelica come veste che, in pieno 
rispetto della dottrina cristiana, potesse fornirgli l’aggancio per l’esposizione della formula ebraica, l’unica 
rappresentante autorevole su cui fondare la tripartizione del percorso mistico. 
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dionisiana gli permetterà parimenti di introdurre senza destare troppo scandalo la 
trattazione della tradizione giudaica quale principale esponente della conoscenza 
misterica e mistica.  
Grazie all’utilizzo di questa struttura ebraica la filosofia acquista all’interno della 
trattazione un ruolo centrale esplicitandosi quale strumento necessario all’itinerario 
mistico al cui termine, merita ricordarlo, non sarà presente la piena luce delle idee, come 
accade nella fonte platonica, ma la “solitaria oscurità del Padre”, toccando in questo modo 
i limiti della tradizione platonica e il significato della sua necessaria perfezione con 
l’avvento della dottrina cristiana.  
 
b) La dignità della filosofia ed il percorso tripartito nell’Oratio de hominis dignitate. 
L’indagine proposta riguardante la natura della dignità e della libertà umane trova nella 
trattazione del percorso mistico la sua spiegazione ed il suo legittimo compimento. Pico 
dopo aver terminato il suo Apologo afferma: 
Ma a che fine tutto questo? Affinché comprendiamo, dal momento che siamo nati 
nella condizione di essere ciò che vogliamo, di doverci curare di questo principalmente, 
che non si dica di noi che, essendo in onore, non ci siamo accorti di esserci fatti simili 
a bruti e a stolte bestie. Ma piuttosto rammentiamo quel detto del profeta Asaph: «Siete 
dei e figli dell’eccelso», affinché, abusando della indulgentissima liberalità del Padre, 
non ci rendiamo da salutare nociva la libera scelta che gli ci diede. Ci invada l’animo 
una sacra ambizione così che, non contenti delle cose mediocri, aneliamo alle somme, 
e ci sforziamo di conseguirle con tutte le forze (poiché possiamo se lo vogliamo). 
Disdegniamo le cose terrene, non teniam conto di quelle celesti e, trascurando infine 
tutto ciò che è del mondo, voliamo alla curia oltremondana prossima all’eminentissima 
divinità. Ivi, come tramandano i sacri misteri, Serafini, Cherubini e Troni occupano i 
primi posti; e di quelli anche noi, riluttanti a cedere insofferenti dei secondi posti, 
emuliamo la dignità e la gloria. A loro saremo, volendo, in nulla inferiori.145 
 
Quanto fino a questo momento il Conte ha presentato si definisce dunque quale 
premessa ed invito volto a condurre gli uomini ad una vita contemplativa che per propria 
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natura è alla loro portata. La prima parte del Discorso è quindi una sorta di Protrettico 
che svela il suo messaggio riguardo la dignità della filosofia qualora venga messo in 
relazione con la posizione antitetica presente nell’opera omonima di Clemente 
Alessandrino.  
Mentre nell’opera alessandrina il Padre della Chiesa mette in atto un’esortazione alla 
conversione cristiana che viene considerata essere in aperto conflitto con la cultura 
pagana, l’intero progetto pichiano è invece l’espressione di una filosofia che, sola, può 
opportunamente condurre a quella pace divina che caratterizza la vita contemplativa delle 
menti angeliche. Pico condivide con Clemente l’idea di un Cristianesimo vissuto come 
"vera filosofia" di vita; tuttavia, differentemente dalla tradizione patristica, i misteri ed i 
riti greci divengono per lui immagini “barbare” di quella stessa conoscenza che il 
Cristianesimo porta a perfezione in linea con il dettato dell’umanesimo fiorentino. Come 
il patriarca alessandrino analizza il rapporto tra filosofi e poeti greci e la religione 
cristiana, a volte criticando i loro scritti e talora rivelando in alcuni di essi barlumi di 
verità ed anticipazioni della dottrina del vero Dio, così Pico persegue la strada di esaltarne 
la comunanza dei significati. In questo modo, se il primo conclude il suo scritto esaltando 
il Logos cristiano e invitando i pagani a seguirne il messaggio, il secondo, nelle sue 
Conclusiones, dimostrerà la presenza di questo Logos all’interno della stessa “teologia” 
greca, con il risultato di affermare una nuova posizione della filosofia all’interno della 
dottrina cristiana sfumandone i confini con quelli di una teologia universale. Sarà proprio 
il riferimento terminologico mysteria che legherà insieme questa dimensione teologica 
universale, propria della speculazione filosofica e presentata nel coevo Commento, con la 
teologia propriamente cristiana rappresentata dai “sacra” mysteria che aprono il discorso 
agli esseri angelici. Il termine mysteria viene infatti utilizzato quasi esclusivamente da 
Pico per riferirsi alle dottrine di quegli antichi teologi appartenenti a qualsivoglia 
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tradizione sapienziale che si esprimono ricorrendo al velame dei miti poetici. Questo fatto 
deve richiamare dunque la nostra attenzione sulla particolare concezione che Pico avrà 
della teologia rendendo necessario il ricorso alle diverse tradizioni da lui utilizzate per 
comprendere il peculiare significato che questo volle dare alla dottrina cristiana.  
Una volta stabilito che la natura umana possiede la δύναμις atta a condurre l’uomo 
verso il Primo Principio, il Conte passa finalmente a trattare il modo con cui sia possibile 
attuare questa ascesa mistica. Afferma Pico: 
Ma in che modo, o insomma con quali opere? Vediamo le loro opere, la loro vita. Se 
la vivremo anche noi (e certo lo possiamo), avremo già uguagliato la loro sorte. Arde il 
Serafino del fuoco d’amore; rifulge il Cherubino dello splendore dell’intelletto; sta il 
Trono nella saldezza del giudizio. Quindi se, dediti alla vita attiva, assumeremo la cura 
delle cose inferiori con giusta considerazione, saremo resi saldi con la stabile saldezza 
dei Troni. Se, sciolti dalle azioni, meditando nella creazione il Creatore, nel Creatore la 
creazione, opereremo nella quiete della contemplazione, risplenderemo da ogni parte di 
luce cherubica. Se arderemo d’amore solo per il creatore, del suo fuoco che tutto 
consuma, c’infiammeremo d’un tratto a immagine dei Serafini. Sul trono, cioè sul giusto 
giudice, sta Dio, giudice dei secoli. Sul Cherubino, cioè sul contemplatore, vola e quasi 
covandolo gli infonde calore. Infatti lo spirito del Signore è portato sulle acque, le acque, 
si dice, che sono sopra i cieli e, come è scritto nel libro di Giobbe, lodano Dio con inni 
antelucani. E il Serafino, cioè l’amante, è in Dio e Dio è in lui, e Dio e lui sono uno solo. 
Grande è la potenza dei Troni che raggiungiamo nel giudicare; somma è l’altezza dei 
Serafini che raggiungiamo nell’amare.146 
 
Pico espone come prima cosa in apertura del percorso la condizione ultima cui 
dovrebbe aspirare l’essere umano. Tale descrizione è definita ricorrendo alla terza triade 
di menti angeliche che compaiono nella gerarchia dionisiana e che rappresenta, stando 
alle pagine dell’Heptaplus, la dimensione del mondo intellettuale. Questo passo non 
delinea quindi il percorso mistico nei suoi tre gradi, come vogliono invece Bori e molti 
altri interpreti, ma, piuttosto, la descrizione in termini cristiani di quei misteri che Pico 
aveva già discusso trattando dell’amore nel suo Commento, ovvero mi riferisco a quelle 
stesse azioni che abbiamo già visto caratterizzare la vita della Mente Angelica e che 
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continueranno a caratterizzarla pure nelle opere successive147: scrive Pico nel suo 
Commento  
In questa mente si possono considerare tre operazione: una circa alle cose a sé 
superiore, l’altra circa se stessa, la terza circa alle cose a sé inferiore. La prima non è 
altro che convertirsi a contemplare el padre suo; e similmente la seconda non è altro che 
conoscere se stessa. L’ultima è volgersi alla produzione e cura di questo mondo sensibile 
che è da lei produtto.148 
 
I nomi di Celio, Saturno e Giove che in questo contesto servono ad esprimere le tre 
funzioni cognitive della Mente, vengono dunque sostituiti nel Discorso dai tre cori 
angelici mantenendo tuttavia inalterate le funzioni che rappresentano. Secondo questa 
lettura il fine che si propose Pico nel presentare il suo progetto romano sarebbe stato 
quindi quello di spingere l’uomo ad abbracciare la vita dell’Intelletto secondo uno dei 
suoi tre aspetti possibili. Se risultava perciò essere indifferente quale vita un uomo avesse 
scelto149, non lo era il percorso che questo doveva fare per raggiungerla, essendo 
comunque subordinata alla pratica di quella attività che più da vicino rispecchiasse la vita 
cherubica. Prosegue Pico: 
Ma come può qualcuno giudicare o amare quel che non conosce? Mosè amò il Dio 
che vide e, quale giudice, spiegò al popolo quello che, quale contemplatore, aveva visto 
prima sul monte. Perciò il Cherubino, nella sua posizione intermedia, ci prepara al fuoco 
serafico e ci illumina per il giudizio dei Troni. Questo è il nodo delle prime menti, 
l’ordine palladico, che presiede alla filosofia contemplativa: questo dobbiamo in primo 
luogo emulare e desiderare, e in egual misura capire, per essere rapiti ai fastigi 
dell’amore e discendere istruiti e preparati ai compiti dell’azione.150 
 
                                                          
147 Si veda ad esempio la descrizione del mondo angelico nella Terza Esposizione dell’Heptaplus. 
148 Ed. Garin, p. 472. 
149 In una lettera ad Aldo Manuzio datata 11 febbraio 1490 Pico ha a scrivere: tria fere vivendi genera: 
civile, contemplativum, religiosum. In illo prudentiam, in secundo doctrinam, in tertio quasi fastigio totius 
vitae, praeter duo illa, etiam sanctitatem exigimus (G. Pico della Mirandola, Opera Omnia, Basilea 1572, 
p. 359). Se dunque il nostro Autore individua i generi possibili di vita in quella che dice essere la vita civile, 
tipica del fervore umanista, la vita contemplativa, che possiamo ricondurre alla vita teoretica aristotelica 
basata sullo studio della dottrina, ed infine quella religiosa, che adesso possiamo identificare con la vita 
mistica, dobbiamo riconoscere che se associamo a queste la triade delle menti angeliche di modo che la 
vita civile sia indicata dai Troni, mentre la vita contemplativa sia propria dei Cherubini per terminare con 
quella religiosa simbolizzata nei Serafini, non possiamo sostenere che per Pico siano indifferenti, ma 
devono invece seguire una gerarchia che vede come superiore a tutte le altre quella vita mistica, o 
religiosa, che anche lui si sforzava di condurre.  
150 Ed. Bori, pp. 109-111. 
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È propriamente questa la dignitas philosophiae che, calata nel contesto dell’Oratio, 
identifica una filosofia della natura che non è solo studio aristotelico delle cause e delle 
dinamiche del mondo sublunare ma che guarda già in direzione di quella conoscenza delle 
strutture metafisiche e divine della realtà che conduce alla divina philosophia offerta dai 
platonici nelle loro opere, confondendosi con i tratti della teologia universale. Non ci resta 
ora che da domandarci in quale modo intendesse Pico proporre agli uomini il suo 
particolare percorso. Per rispondere a tale quesito torniamo alle pagine dell’Oratio: 
Ma poiché non è concesso che noi (che siamo carne e conosciamo solo le cose 
terrene) raggiungiamo questo modello per conto nostro, accostiamoci agli antichi Padri: 
essi per la familiarità e la consuetudine che avevano con queste cose, ce ne possono dare 
testimonianza ricchissima e certa. Consultiamo l’apostolo Paolo, vaso d’elezione, su 
quali fossero le attività degli eserciti dei Cherubini che vide quando fu elevato al terzo 
cielo. Risponderà, come interpreta Dionigi, che si purificano, sono illuminati e poi 
giungono a perfezione.151 
 
Il modello vero e proprio dell’ascesa Pico cerca di incastonarlo nel cuore della 
tradizione cristiana introducendolo attraverso il riferimento a Paolo e alla sua famosa 
Lettera ai Corinzi, dove l’apostolo aveva fatto riferimento al suo rapimento al terzo cielo, 
e lo fa ricorrendo all’interpretazione dionisiana nella convinzione che, a differenza di 
Valla e poi di Erasmo, questo fosse quel Dionigi, membro dell’Areopago, che era stato 
tra i pochi convertiti da Paolo come risulta da Atti degli Apostoli 17.  
Nel De Coelesti Hierarchia queste tre funzioni di purificazione, illuminazione e 
perfezionamento sono applicate ad una dinamica che coinvolge tutti i livelli della 
gerarchia sia celeste che ecclesiastica secondo i due espetti del ricevere e del trasmettere. 
A livello della terna superiore queste dinamiche vengono espresse in modo eminente 
potendo perciò servire da modello per le realtà inferiori, ed è proprio così che Pico le 
recepisce e le applica alla dimensione della ragione umana, immagine dell’Intelletto 
angelico e quindi vincolata a seguire le stesse leggi anche se ad un livello ontologico 
                                                          
151 Ibidem. 
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inferiore. L’uomo, grazie a questa “teologia” neoplatonica, è perciò capace di emulare la 
vita degli angeli in un senso che eccede anche il significato biblico cui fa riferimento 
Gregorio Magno152 in quanto le porte dei cieli gli sono aperte in virtù di quella costituiva 
relazione che intrattiene con l’universo intero e che costituisce il suo essere microcosmo. 
Nonostante queste premesse la descrizione del significato di queste tre azioni non 
viene tuttavia presentata né secondo l’intendimento di Paolo né di Dionigi ma, piuttosto, 
attraverso le parole della tradizione ebraica. Ecco la presentazione del percorso di ascesa 
presentato ad apertura della sua disputa romana: 
E, per non limitarci ai nostri padri, consultiamo il patriarca Giacobbe, la cui 
immagine risplende incisa nella sede della gloria. Ci istruirà il padre sapientissimo, che 
dormiva nel mondo terreno e vegliava in quello superiore. Ma ci insegnerà tramite una 
figura (giacché così ad essi ogni cosa si presentava) che vi sono scale che si protendono 
dal fondo della terra al sommo dei cieli, nelle quali si distingue una lunga serie di 
gradini, sulla cui sommità siede il Signore, mentre gli angeli contemplanti vi salgono e 
vi discendono in modo alterno. Ma se noi volendo imitare la vita degli angeli, dobbiamo 
fare lo stesso, vi chiedo: chi oserà toccare le scale del Signore con piede impuro o con 
mani non monde? Secondo i misteri, è vietato che chi è impuro tocchi ciò che è puro. 
Ma quali sono questi piedi? Quali queste mani? Il piede dell’anima è senza dubbio 
quella parte più vile che si appoggia alla materia come al suolo terreno; quella facoltà, 
dico, che alimenta e nutre, fomite di libidine e maestra di mollezza sensuale.  E perché 
non chiamare mani dell’anima la sua parte irascibile, la quale, militando al servizio del 
desiderio, per esso combatte e come predatrice rapina sotto il sole e nell’arena pubblica 
quello che il desiderio divora riposando nell’ombra? Per non essere respinti da quelle 
scale come profani e impuri, laviamo con la filosofia morale come nella corrente di un 
fiume queste mani, questi piedi, cioè tutta la parte sensibile in cui hanno sede le lusinghe 
corporee che trattengono l’anima, come si suol dire, obtorto collo. Ma neppure questo 
basterà, se vorremo diventare compagni degli angeli che percorrono salendo e 
discendendo la scala di Giacobbe, a meno che non siamo ben preparati e istruiti ad essere 
promossi debitamente, di grado in grado, a non uscire mai dal percorso della scala e ad 
affrontare i movimenti reciproci. E quando avremo raggiunto questo punto con l’arte 
del discorso o del ragionamento, animati ormai dallo spirito cherubico, cioè filosofando 
secondo i gradi della natura, tutto penetrando dal centro al centro, ora discenderemo 
smembrando con violenza titanica l’uno nei molti, come Osiride; ora saliremo 
radunando con forza apollinea i molti nell’uno, come membra di Osiride, finché 
riposando nel seno del Padre, che è al sommo della scala, diventeremo perfetti nella 
felicità teologica.153 
                                                          
152 Seconda fonte essenziale per tutto il Medioevo sulla materia angelologica insieme a Dionigi, ritrae 
l’uomo come destinato alla città celeste solo per il fatto di essere stato creato ad immagine e somiglianza 
del Sommo Artefice. 
153 Ibi., pp. 111-113. 
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La descrizione del percorso si apre con un interessante richiamo al Commento là dove 
presenta Giacobbe in inferno dormiens, mundo in superno vigilans. Questo passo è in 
effetti facilmente correlabile ad un passo analogo presente nel Capitolo Quarto del Terzo 
Libro dove Pico esplica il mito di Tiresia e la capacità visiva atta alla percezione della 
Bellezza Celeste: «e a questo è buon testimonio che molti dalla medesima causa che gli 
ha rapiti alla visione della bellezza intellettuale, dalla medesima sono stati de’ loro occhi 
corporali, co’ quali si vede la bellezza sensibile, accecati»154. Se è legittimo avvalerci di 
questa interpretazione per comprendere il precedente passo del Discorso, dovremmo 
dunque concepire il patriarca Giacobbe privato della vista mondana perché volto alla 
contemplazione della bellezza intellettuale condizione che, a ben vedere, rappresenta già 
in sé l’intero nucleo del percorso di cui la successiva immagine della scala diviene 
pertanto una educativa esplicazione.  
Rispettando il dettato dionisiano il primo passo dell’ascesa è la purificazione di tutte e 
tre le componenti platoniche dell’anima: dei nostri appetiti irascibile e sensuale, mediante 
il ricorso alla filosofia morale, e della nostra parte razionale, attraverso l’esercizio della 
dialettica nella forma di ars sermocinalis sive rationaria155.  Superato lo stadio 
preliminare possiamo adesso riuscire ad ascendere al secondo gradino, quello della 
filosofia naturale, grazie a cui possiamo comprendere la duplice dinamica plotiniana della 
processione e del ritorno all’Uno156. La contemplazione di questa dinamica darà infine la 
                                                          
154 Ed. Garin, p. 529. 
155 La dialettica verrà meglio descritta dal nostro Autore nel suo De Ente et Uno dove assumerà 
propriamente quel carattere esposto nel Parmenide platonico. Poiché lo studio del Parmenide si mostra 
fondante per l’interesse pichiano della Concordia Platonis et Aristotelis che è al centro del suo dibattito 
romano, possiamo supporre che questa definizione fosse già presente al Conte mentre scriveva queste 
pagine permettendoci dunque di leggere, oltre la forma aristotelica di tale definizione, un contenuto tutto 
platonico. 
156 Possiamo immaginare che qui Pico intendesse invitarci a rileggere i trattati aristotelici di filosofia 
naturale mediante lo stimolo esercitato dall’intelletto neoplatonico (lo spirito cherubico) così da ritrovarvi 
quella rete di corrispondenze e richiami che costituisce l’origine della sua magia (la quale non a caso è 
definita parte più alta della filosofia naturale). 
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possibilità all’anima di accedere all’ultimo stadio possibile, quello della pace e della 
felicità teologica.  
Bori, con un’accurata ricostruzione, individua, sotto questa immagine vetero 
testamentaria, un percorso che in sé non può essere attribuito né alla tradizione ebraica né 
alla dottrina propriamente platonica o plotiniana. Esso sarebbe invece un modello 
quaternario che si ammanterebbe solamente con l’immagine della scala di Giacobbe ma 
che in realtà esprimerebbe la soluzione formulata da Proclo, richiamando così il più tardo 
dei modelli in cui la filosofia antica aveva individuato la propria organizzazione. Il primo, 
quello platonico-aristotelico, era gerarchico e architettonico, poneva alla sua base l’etica 
su cui poggiava la fisica per terminare con la dialettica; il secondo, quello stoico, era 
organico e si basava sulla circolarità tra etica, fisica e logica; il terzo era pedagogico ed 
iniziatico, poggiava su fondamenti platonici e faceva succedere all’etica, la fisica e 
l’epoptica, o visione ultima, che Bori mette in relazione con il τἁ δὲ τέλεα και ὲποπτικά di 
Simposio (210a)157 potenziandone in tal modo l’espressione ed il significato misterico. 
Quest’ultimo schema Bori lo rinviene anche in Plutarco, Clemente Alessandrino, Origene 
e Porfirio, il quale lo comunicherà alle stesse Enneadi di Plotino per mezzo della sua 
azione editoriale. Secondo Hadot in questo modello «l’etica non è più che una fase di 
purificazione preliminare, la fisica non è più una profonda ricerca scientifica, ma una 
speculazione destinata a far prendere coscienza del fatto che la realtà sensibile non è che 
una immagine»158. È con Proclo quindi che si sfocia nella formulazione più vicina a quella 
di Pico che ne eredita anche il senso iniziatico e la particolare valenza ricoperta da ogni 
disciplina159: «quanto all’uditore delle dottrine che mi propongo di esporre, sia ornato 
                                                          
157 Pier Cesare Bori, Pluralità di Vie, cit., p. 50. 
158 P. Hadot, Les divisions des parties de la philosophie dans l’Antiquité, in “Museum Helveticum”, 36 
(1979), p. 219. 
159 L’auctoritas di Proclo costituisce un’ulteriore prova di quanto precedentemente detto alle note 155 e 
156. 
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delle virtù morali, e abbia incatenato tutti i movimenti indegni dell’anima alla parola della 
virtù, avendoli ridotti ad unità nella forma della saggezza […]. Sia allenato in tutti gli 
esercizi della logica e si presenti come uno che ha molto meditato […]. In terzo luogo, 
oltre a queste cose, non sia ignorante neppure della filosofia naturale e delle molteplici 
opinioni che vi si contengono, affinché, avendo scrutato come occorre nelle immagini 
sensibili le cause di quello che esiste, possa più facilmente spingersi sino alla realtà delle 
sostanze separate e primordiali […]. Se l’uditore ha legato in sé tutte queste qualità sotto 
la guida dell’intelletto, se ha praticato la dialettica platonica, se si è dato cura di praticare 
le operazioni immateriali e separate dalle potenze corporee e se desidera contemplare le 
cose che esistono con un “atto intellettivo sorretto dalla ragione”, si dedichi con 
perseveranza alla spiegazione delle dottrine divine e beate, allora con l’amore farà 
dispiegare “le profondità della sua anima”, come dice l’Oracolo, poiché non può trovare, 
per la realizzazione di questa scienza, “miglior collaboratore dell’amore”»160.  
Ma perché rompere il sigillo iniziatico del silenzio? Tutto questo viene da Pico svelato 
affinché l’uomo possa giungere a ricevere quella pace che Dio stesso apprezza sopra ogni 
cosa costituendo il supremo valore a cui tutto deve essere subordinato. L’Autore 
avvalendosi adesso della figura di Giobbe per la relazione che questo mostra avere con il 
tema della pace secondo una fusione dei due passi di Gb. 31,1 e 18, presenta nuovamente 
la descrizione del percorso prendendo questa volta come parametri esplicativi quelle 
manifestazione della pace che ad ogni passo influenzano l’anima in viaggio: la unanimi 
amicitia e la discordia. 
E chiediamo al giusto Giobbe, che prima di venire alla vita strinse un patto con il 
Dio della vita, che cosa il sommo Dio desideri di più in quei milioni di angeli che gli 
stanno dappresso, ed egli risponderà certamente: la pace, secondo quello che si legge 
nel libro di Giobbe: “colui che fa la pace nei cieli”. E poiché l’ordine medio interpreta i 
precetti dell’ordine sommo per gli inferiori, interpreti per noi le parole del teologo 
Giobbe il filosofo Empedocle. Egli ci presenta (come attestano i suoi carmi) tramite i 
                                                          
160 Proclo, Theologia platonica, I, 2.  
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simboli della discordia e dell’amicizia, ovvero della guerra e della pace, le due nature 
della nostra anima: una di esse si eleva al cielo e l’altra ci precipita negli inferi. In questi 
carmi si lamenta di essere trascinato nell’abisso, sospinto dalla lotta e dalla discordia, 
simile ad un folle esiliato lontano dagli dei161.  
 
Il patriarca, simbolo di una teologia che non dobbiamo confondere con quella studiata 
all’interno delle università medievali, diviene così l’araldo di quella pace che è frutto della 
conoscenza teologica che chiama a sé l’uomo attraverso il suo rilucere nel mondo della 
natura e della ragione, ambito di una filosofia naturale pensata attraverso lo sguardo della 
contemplazione cherubica. Qui il filosofo Empedocle è presentato quale interprete del 
grande libro universale, capace di comprendere il vero volto delle realtà materiali così da 
ricondurle ai loro originari significati di verità metafisiche caratterizzati come discordia 
e amicizia che egli rinviene anche nella nostra stessa anima. Questa descrizione rievoca 
quella parallela presente nel Commento riguardo i due Amori: quello Celeste ci eleva alle 
verità intellettuali, mentre quello Volgare che ci indirizza nella dimensione carnale. Nel 
Discorso, dunque, le parti dell’anima che fanno capo a queste due spinte simbolizzate 
dalla discordia e dall’amicizia rievocano gli amori del coevo trattato platonico, il primo 
dei quali ci assicura la pace della Mente angelica mentre il secondo la guerra e la contesa 
che sono le padrone dalla natura. La concordia della unanimi amicitia e la pax sarebbero 
dunque offerte dall’Amore Celeste proprio della teologia, mentre l’Amore Volgare 
ridurrebbe l’uomo non più al solo amore carnale bensì ad una vita piagata dal conflitto e 
dalla discordia. È in questo punto infatti che si salda lo sviluppo annunciato nella lettera 
al Benivieni il 12 novembre. All’amico scrive: «all’orazione si è aggiunto quel che ti 
mando. Essendomi proposto che non passasse giorno senza leggere qualcosa 
dell’insegnamento evangelico, il giorno dopo la tua partenza mi cadde dinanzi quel che 
Cristo dice: “Vi do la mia pace, vi do la mia pace, vi lascio la pace”. Subito, 
                                                          
161 Ed. Bori, p. 113. 
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concitatamente, dettai alcune cose sulla pace, in lode alla filosofia, e lo feci con tanta 
velocità da precedere e confondere la mano del segretario»162. In questo periodo Pico 
legge ogni giorno il Vangelo e dalla lettura di Giovanni 14,27 Bori sostiene nasca il brano 
che egli indica come de pace quaedam, mentre io preferisco indicare, prendendo a 
riferimento l’intero dettato pichiano, come de pace quaedam ad philosophiae laudes: 
La discordia, o Padri, assume in noi davvero molte forme; abbiamo gravi lotte interne 
e peggio che guerre civili in casa nostra. Esse sono tali che, se noi non le vorremo e se 
aspireremo a quella pace che ci sollevi così in alto da collocarci fra gli eletti del Signore, 
solamente la filosofia potrà dominarle completamente dentro di noi e sederle. La 
filosofia morale, in primo luogo, se l’uomo bramerà soltanto una tregua con i suoi 
nemici, reprimerà le sfrenate scorrerie della bestia multiforme e la furia, la rabbia e la 
tracotanza del leone. Quindi, se con più avveduto consiglio vorremo per noi la sicurezza 
di una pace perenne, essa verrà e soddisferà generosamente i nostri desideri in quanto, 
uccise entrambe le bestie, quasi immolando la scrofa, stabilirà fra la carne e lo spirito 
un inviolabile patto di santissima pace. La dialettica calmerà la ragione ansiosamente 
agitata fra le contraddizioni del discorso e le capziosità del sillogismo. La filosofia 
naturale pacificherà le liti dell’opinione e i dissidi che, da una parte e dall’altra, 
tormentano, sconcertano e dilacerano l’anima inquieta. Ma li acquieterà così da farci 
ricordare che la natura, come ha detto Eraclito, è generata dalla guerra e per questo è 
chiamata da Omero “contesa”. In essa, perciò, non si danno a noi vera quiete e stabile 
pace, che sono invece dono e privilegio della sua signora, la santissima teologia. Essa, 
mostrandoci la via che a questa conduce, ci accompagnerà da lei che, vedendoci da 
lontano affannati, griderà: “venite a me, voi che siete affaticati; venite e io vi ristorerò; 
venite a me e io vi darò la pace che il mondo e la natura non possono darvi”163. 
 
Questo brano fornisce maggiore concretezza al lamento empedocleo ed accoglie 
probabilmente in sé il materiale rielaborato di un suo carme da poco composto, che porta, 
nella catalogazione del Kristeller, il titolo ad Deum deprecatio164 mentre il Bori denomina 
Carmen pro pace. Questa composizione è una richiesta a Dio nella quale l’Autore invoca 
la pace per un’Italia che è già scossa da fremiti di guerra e grida di battaglia ed il cui 
ultimo verso, iungant caesa foedera porca, riecheggia proprio in questo paragrafo del 
                                                          
162 Accessit et orationi id quod ad te mitto. Cum enim statutum sit mihi ut nulla praetereat dies quin legam 
ex Evangelica doctrina, incidit in manus, postridie quam decesseras, illud Christi: “Pacem meam do vobis, 
pacem meam do vobis, pacem relinquo vobis”. Illico subita quadam animi concitatione de pace quaedam 
ad philosophiae laudes facentia tanta celeritate dictavi, ut notarii manum precurrerem saepe et 
invertirem. 
163 Ed. Bori, pp. 113-115. 
164 In P. O. Kristeller, Giovanni Pico della Mirandola and his sources, cit., p. 99. 
98 
 
Discorso (quippe quae caesa utraque bestia, quasi icta porca, inviolabile inter carnem et 
spiritum foedus sanctissimae pacis sanciet) in modo da tracciare una interessante 
sovrapposizione tra l’ambito spirituale e quello politico che arricchisce il percorso mistico 
del Conte di quell’elemento civile così caratteristico della rinascita umanistica. La 
“contaminazione” che ci propone questo passo del Discorso non è data solamente 
dall’influente clima culturale in cui Pico dovette formarsi, ma si basa anche su suggestioni 
ed esperienze autobiografiche: l’Autore sa bene infatti cosa sia la guerra poiché essa viene 
praticata pressoché come mestiere dalla sua famiglia, mentre i fratelli Galeotto e Anton 
Maria lottano ferocemente tra loro per assicurarsi la successione. È dunque riflettendo su 
questi elementi che Pico dovette unire la propria propensione “mistica” alla spinta civile 
dell’umanesimo maturando così la conclusione per cui, se all’origine delle guerre stanno 
le disposizioni interiori, l’unica dimensione umana su cui è possibile agire per estinguere 
efficacemente e in modo duraturo i conflitti civili è quella spirituale. Una conclusione 
tanto più eloquente e civilmente valida quanto dunque lo erano i dati su cui si fondava 
che permise al Conte di poter difendere in una lettera inviata il 15 ottobre all’amico 
Andrea Corneo la sua vita umbratili et sellularia dedicata alla contemplazione piuttosto 
che all’attività civile che il periodo umanista poneva al centro delle attenzioni di un 
intellettuale degno di questo nome. Secondo quanto traspare dal carteggio con il 
Corneo165, la vita contemplativa della ricerca filosofica possedeva dunque per il Pico del 
1486 quella particolare rilevanza pubblica che ci viene testimoniata anche dal parallelo 
passaggio del Discorso, nella convinzione per cui chi voglia portare pace e prosperità nel 
mondo umano prima deve necessariamente essere stato capace di placare i propri dissidi 
                                                          
165 In particolare mi riferisco a G. Pico della Mirandola, Opera omnia, cit., p. 378: Romam prope diem 
proficiscar inibi hyematurus, nisi vel repens casus vel nova intercidentes fortuna alio me traxerit. Inde 
fortasse audies quid tuus Picus in vita umbratili et sellularia contemplando profecerit. 
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interiori poiché solo attraverso la luce cherubica è possibile attingere il giudizio dei Troni, 
guardiani e tutori dell’attività civile.  
A termine del de pace quaedam ritorna il percorso già delineato da Giacobbe dove 
l’autodisciplina apre il sentiero verso la pax: solo il sangue sacrificale della parte inferiore 
dell’anima è capace di sancire il patto di pace che stringerà il corpo e lo spirito già nel 
presente del mondo terreno, consegnando l’uomo alla pacifica triplice vita simboleggiata 
dagli angeli. Ancora una volta dunque la filosofia morale e la dialettica sono la 
purificazione necessaria per questo percorso e rappresentano una tregua momentanea che 
nemmeno la filosofia naturale può rendere stabile, in quanto non possiede più 
aristotelicamente in sé il fine della propria attività ma rappresenta piuttosto un mezzo per 
farci ricordare (ut meminisse nos) la struttura propria del mondo naturale animato, ovvero 
la sua struttura di contesa e dissidio che lo condanna alla guerra perpetua. Per questo il 
Cristo, mascherato nella lettura con la veste teologica, invita gli uomini ad elevarsi sino 
a lui che solo potrà concedergli la pace sanctissima, individua copula, unanimi amicitia. 
Prosegue Pico: 
Chiamati con tanta dolcezza, invitati con tanta benevolenza, volando all’abbraccio 
della beatissima madre con piede alato come Mercuri terreni, godremo della pace tanto 
desiderata. È questa la santissima pace, l’unione inseparabile, l’amicizia concorde, per 
cui tutte le anime in quell’unica mente che è al di sopra di ogni mente, non solo si 
accordano ma, in un certo modo ineffabile, si fondono intimamente in una cosa sola. 
Questa è l’amicizia che i Pitagorici dicono essere il fine di tutta la filosofia, la pace che 
il Signore attua nei suoi celi e che gli angeli discendendo in terra annunziarono agli 
uomini di buona volontà, perché per essa gli uomini salendo in cielo diventassero angeli. 
Auguriamo questa pace agli amici e al nostro tempo; auguriamola in ogni casa in cui 
entriamo e alla nostra anima affinché diventi così essa stessa dimora di Dio; affinché 
cioè, scosse via le impurità con la morale e la dialettica, adornatasi della molteplice 
filosofia come di magnificenza regale, coronato il sommo delle porte con il serto della 
teologia, il Re della Gloria discenda e, venendo col Padre, prenda dimora presso di lei. 
E se la nostra anima si mostrerà degna di tanto ospite – immensa è la bontà di lui – 
vestita di oro come di manto nuziale e circondata dalla molteplice varietà delle scienze, 
accoglierà il bellissimo ospite non più come ospite, ma come sposo; e, per non essere 
mai separata da lui, desidererà separarsi dal suo popolo e, dimentica della casa del padre, 
e persino di se stessa, vorrà morire a se stessa per vivere nello sposo, al cui cospetto 
preziosa, certo, è la morte dei suoi santi, morte, dico, se morte può chiamarsi quella 
100 
 
pienezza di vita nella cui meditazione i sapienti fecero consistere l’esercizio della 
filosofia.166  
 
Il riferimento alla morte di bacio e la trasformazione degli uomini in angeli ricordano 
quanto affermato riguardo al percorso esposto nel Commento riportando la nostra 
attenzione al commento, presente nel Libro Quarto, dedicato alla Stanza Quarta, Sesta, 
Settima ed Ottava, dove, giunti alla dimora intellettuale, l’anima umana si pasce della 
bellezza celeste, descritta secondo gli attributi di concordia discors e amica inimicizia. 
Qui l’anima incarnata può essere solo ospite, come Cristo può essere inizialmente solo 
ospitato. La vera ed eterna pax unifica che richiama il santo matrimonio con Cristo 
sembrerebbe dunque aver luogo solo dopo la morte quando l’uomo, fattosi 
compiutamente angelo, può unirsi ineffabilmente con la mente angelica, unica mente che 
è al di sopra di ogni altra mente. Il luogo della mente risulta dunque essere 
congiuntamente il luogo della metafisica amica inimicizia e della religiosa pace unifica, 
il riferimento alla possibilità dell’anima di sedere a fianco del Padre nella semplice e 
perfetta unità è presente solo nelle parole dell’Apologo. Senza cercare di sciogliere queste 
aporie limitiamoci adesso a prenderne solamente nota per confrontarle con quanto verrà 
esposto nelle opere successive. 
Il testo del Discorso proseguirà con il riscontro di questo itinerario tripartito167 nelle 
dottrine di Mosè, che costituiranno il nucleo centrale del futuro Heptaplus, e degli antichi 
misteri della tradizione greca: la μανία socratica, l’oracolo delfico e la tradizione 
pitagorica. I “monumenti dei caldei” vengono tenuti in secondo piano, probabilmente per 
una esigenza retorica, comparendo solo a chiusura, quasi a voler suggellare con la loro 
autorità quanto Pico ha affermato siano ad ora.  
                                                          
166 Ed. Bori, p. 115. 
167 Quadripartito se vogliamo porre in risalto la derivazione procliana dell’impianto pichiano, 
considerando la dialettica propriamente come una forma a parte del processo purificatorio. 
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La rilettura e l’interpretazione che l’Autore offre di queste tradizioni, seppur non ci 
consente di sciogliere i dubbi riguardanti i termini che a noi propriamente interessano, ci 
mostrano tuttavia il metodo con cui l’uomo, una volta purificato, possa giungere alla 
conoscenza cherubica, lo studio “religioso”168 della filosofia. Presentate tutte queste 
tradizioni Pico scrive: 
Per questi motivi, o molto venerandi Padri, mi sono sentito non solamente 
incoraggiato, ma addirittura investito del dovere di dedicarmi allo studio della filosofia. 
Per conseguirla pienamente, io che la inseguivo con passione, ho sempre pensato che 
si dovesse dare il massimo rilievo a due cose.169 
 
Il significato del termine duo è esplicato dal riferimento alle fonti, con la loro 
conoscenza integrale in senso diacronico e sincronico, e dalla disponibilità alla 
discussione. 
La prima di queste cose è intesa dall’Autore come 
Non giurare sulla parola di alcuno e diffondermi piuttosto su tutti i maestri della 
filosofia, esaminare ogni pagina, conoscere tutte le scuole. 
 
Questa affermazione programmatica si riallaccia ad Orazio in Epodi, I, 1, 14: nullius 
addictus iurare in verba magistri, e Bori la distingue nei due significati diacronico e 
sincronico. 
Da un punto di vista diacronico l’approccio filologico con cui vengono trattate le fonti 
è il segno più marcato dell’impronta formativa umanista e fonda l’importanza che Pico 
dimostra per la conoscenza linguistica e la sua peculiare concezione della prisca 
theologia170. Il Mirandolano afferma infatti che è necessario ripartire dai testi antichi degli 
ebrei e dei caldei per poter comprendere adeguatamente la teologia, mentre è necessario 
                                                          
168 Utilizzo questo termine in relazione al significato che ne dà Lattanzio in Divinae institutiones IV, 28: Hoc 
vinculo pietatis obstiicti Deo et religati sumus; unde ipsa religio nomen accepit, non ut Cicero interpretatus 
est, a relegendo. Lo studio della filosofia può dunque dirsi “religioso” in quanto atto che serve alla 
riscoperta di quel legame con Dio che il Padre della Chiesa descrive come essenza della Religione. 
169 Ibi., p. 123. La parte in corsivo è presente solo nella stesura provvisoria del Discorso che verrà espunta 
dall’Autore nella redazione definitiva, Bori la presenta nella sua Sinossi a p. 154: quam quidem ut tam 
plene consequerer, quam sequebar ardenter, duo in primis conducere semper exstimavi. 
170 Cfr. P.C. Bori, Pluralità di vie, cit., pp. 65 e seg. 
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confrontare i testi arabi con quelli greci per conoscere meglio la filosofia. È in questa 
convinzione dunque che affondano le radici della “catena iniziatica” strutturante l’Oratio 
e per la quale il percorso d’ascesa è stato proposto ricorrendo principalmente ai patriarchi 
della tradizione ebraica a discapito dei più canonici esponenti greci: «i testi più sacri e i 
misteri più segreti è necessario chiederli prima agli ebrei e ai caldei, poi ai greci». Tutto 
questo è reso necessario dalla coscienza di una errata traduzione perpetrata nei secoli che 
ha oscurato il significato di testi altrimenti chiari e facili. 
L’aspetto sincronico necessita invece la conoscenza integrale delle fonti basata sia 
sulla esaustività, richiedendo la conoscenza di tutte le opere possibili di un determinato 
autore, che sulla quantità, rappresentata dallo studio di tutte le scuole in quanto 
espressioni di uno stile unico e irripetibile. Un primo passo nell’esplicazione 
dell’importanza che questo aspetto sincronico quantitativo riveste per la presente ricerca 
lo compie Bori nel connettere la lista, che Pico fornisce delle scuole filosofiche, con la 
loro dimensione stilisticamente originale e irriducibile prendendo a modello un passo del 
De Oratore di Cicerone in cui il grande oratore afferma l’unità delle arti e la pluralità 
degli stili. Questa osservazione è per noi importante perché fornisce un’ulteriore e 
indiretta opinione a sostegno di quanto precedentemente affermato sulla dignità della 
buona retorica che contraddistinguerebbe il Discorso dalle Conclusiones dimostrando 
quanto il Conte, nonostante le sue critiche, fosse invece attento alle problematiche e alla 
sensibilità retorica.  
Il significato profondo che questo aspetto racchiude viene tuttavia messo in luce da 
alcune considerazione proposte da Raphael Ebgi nel suo Saggio introduttivo alla nuova 
edizione del De Ente et Uno171. Lo studioso, analizzando il testo del Discorso, mette in 
                                                          
171 R. Ebgi, Saggio introduttivo in Ed. Ebgi, cit., pp. 41 e sgg; in particolare per le seguenti considerazioni 
cfr. pp. 88 e sgg. 
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rilievo come il contributo peculiare che Pico era intenzionato a proporre durante la disputa 
romana fosse proprio quel nuovo metodo ermeneutico che l’Autore presenta come 
alternativo a quello tradizionalmente insegnato nelle scuole, e che sarebbe stato capace di 
ricondurre «ad un solo rivo» le grandi correnti del pensiero antiche e moderne (le cui basi 
verosimilmente Pico volle presentare nella serie delle sue Conclusiones riguardanti la sua 
Philosophia Nova). Questo metodo viene descritto da Ebgi come comparativo delle 
diverse dottrine prospettate e finalizzato a mettere in luce una sapienza filosofica che si 
presenterebbe identica oltre il velo della definizione dottrinaria. Ciò che lo studioso pone 
attenzione nell’evidenziare è tuttavia il momento “negativo” di questo progetto sintetico, 
ossia il fatto che la varietà dottrinale esposta dal Mirandolano sia strutturalmente 
impossibilitata ad essere ricondotta ad unum: «ciascuna posizione, cioè, preserva una 
“individualità” che non si presta ad essere appiattita a quella delle altre, e che il filosofo 
deve evitare di vanificare nella sua delicata opera di armonizzazione»172. Questa 
considerazione introduce all’interno del momento filosofico, preliminare all’accesso vero 
e proprio della conoscenza cherubica (teologica), la stessa dottrina estetica del Commento, 
concorrendo in questo modo a definire il mondo razionale del logos filosofico quale 
specchio di quella realtà che descrive, strutturalmente necessitato a svilupparsi attraverso 
individuali realtà determinate che si succedono in un conflitto di legale alternanza 
secondo il progetto unico ed armonico del mondo intelligibile. Coerentemente a questo 
quadro metafisico quindi «il filosofo non si può limitare a sovrapporre astrattamente i 
diversi pensieri, ma deve essere “abile” nella difficile arte di elaborare le differenze in un 
disegno unitario; egli, cioè, non può accantonare le diversità, o smussarne le asperità, 
piuttosto deve “lavorarle” in modo tale che esse non collidano le une con le altre, ma si 
                                                          
172 Ibi., pp. 84-85. Questa attenzione rivolta alla dimensione di irriducibilità delle singole dottrine 
filosofiche lascia trasparire una certa influenza scettica nel pensiero pichiano così come ha evidenziato A. 
Edelheit in Ficino, Pico and Savonarola – The Evolution of Humanist Theology 1461/2-1498, cfr. infra, pp. 
183 e sgg. 
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compongano in “pitagorica amicizia”»173. Quanto Pico espone a riguardo della dignità e 
della diversità degli “stili” richiama pertanto, analogicamente, la definizione coeva della 
bellezza come concordia discors e ci permette di comprendere meglio come il panorama 
filosofico dovesse rappresentare, per l’Autore, quel regno di dottrine giustapposte la cui 
armonizzazione costituisce la chiave di acceso verso quella bellezza ideale che l’uomo 
può raggiungere solo nella contemplazione intellettuale della dimensione teologica che 
ne è il fondamento causale. Coerentemente a questa lettura è quindi improprio, e forse 
fuorviante, utilizzare il termine di pax philosophica per indicare il lavoro svolto da Pico 
sulle dottrine filosofiche; queste infatti rimangono necessariamente formulazioni 
razionali irriducibili e conseguentemente in opposizione tra loro, anche se non più 
secondo la dinamica del conflitto. A mio parere sarebbe quindi più appropriato utilizzare 
il concetto di concordia philosophica nel senso di quella bella armonia che è luogo 
rispettoso di identità e differenza, secondo l’idea che «compito del filosofo è aver cura di 
comporre il suo disegno seguendo i canoni del bello, quasi fosse un “artista”, o, in chiave 
pitagorico-platonica, un “musico”, capace di accordare tra loro le diverse note per 
produrre una bella sinfonia»174.  
Questo costante riferimento al bello che lo studioso utilizza molteplici volte nel 
descrivere il filosofare del Conte, ne racchiude anche l’elemento “drammatico” costituito 
da quella necessità di limitatezza e di particolarità che esige la vera e propria ascesa 
all’ineffabile pace dell’unità. Ebgi ricorda come lo stesso Pico, nel Commento, avesse 
caratterizzato la bellezza quale necessaria imperfezione che naturalmente deve toccare ad 
ogni composto concludendo che «la dimensione del bello non è quella della perfetta 
quiete, dove tutte le differenze tacciono, ma quella del caotico mondo della molteplicità, 
                                                          
173 Ibidem. 
174 Ibi., p. 86. 
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di cui esso è “causa ordinatrice”»175. Mirabile oratore contro i retorici, Pico mostra quindi 
all’interno del suo Discorso in favore della dignità della filosofia lo stesso limite a cui 
questa è sottoposta e che coincide dionisianamente con la parola. Questa, come 
espressione verbale dei profunda Dei, può manifestare solo un aspetto particolare della 
verità e mai contenerla nella sua pienezza come Pico afferma in un passo lasciato cadere 
del suo Discorso: «non c’ è stato mai nessuno, prima o dopo di noi, cui la verità si sia 
data a comprendere tutta. Essa è più grande della capacità di comprensione umana»176. 
È dunque proprio a causa di questo “scacco” della ragione umana, e dunque della filosofia 
“umana”, che nasce l’esigenza di far nascere un’unica composizione armonica che sia in 
grado di risvegliare l’anima alla vera bellezza della dimensione intellettuale, unica realtà 
che possa concedere la pace tanto agognata. A questo punto, poiché lo studioso si avvale 
della definizione canonica di pax philosophica, conclude giustamente che tale 
composizione qualora fosse realizzata non potrebbe che essere solamente una “aurora” 
dell’autentica quiete poiché «solo grazie alla luce della teologia potremmo elevarci, “alla 
fine”, nel luogo in cui ogni differenza viene bruciata dalla “celeste fiamma”, nel regno in 
cui tutto è veramente uno […] dominio in cui vige la perfetta coincidenza degli opposti e 
non più la concordia della discordia»177. Questa interpretazione risente forse di una lettura 
maggiormente cusaniana che non pichiana della dimensione teologico-intellettuale della 
coincidantia oppositorum poiché, se è indubbio che lo stesso Pico confermerà nelle sue 
Conclusiones la differenza tra la concordia discors e la coincidentia oppositorum 
caratterizzanti rispettivamente la dimensione creaturale e quella del Creatore, è tuttavia 
difficilmente sostenibile la descrizione del sapere teologico come conoscenza illuminata 
                                                          
175 Ibidem. 
176 Ed. Bori, pp. 155-156: Nemo aut fuit olim aut post nos erit cui se totam dederit veritas 
comprehendendam. Maior illius immensitas quam ut par sit ei humana capacitas. 
177 R. Ebgi, Saggio introduttivo, cit., p. 88. 
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dalla pura coincidenza178. A conclusione valgono però intatte le parole di Ebgi sul 
fondamentale rapporto tra la filosofia umana e la teologia: «per Pico il problema filosofico 
non è mai separabile da quello teologico; senza il lavoro di sintesi della filosofia, infatti, 
non sarebbe possibile compiere il percorso che conduce alle soglie del divino, ma, al 
contempo, senza la luce della teologia risulterebbe impossibile coronare il nostro 
itinerarium in Dio.»179 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
178 Bastano infatti le conclusiones 3>13, 3>14, 3>15 a mostrare l’impossibilità di questa affermazione.  
179 Ibidem. 
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6. L’Heptaplus, de Septiformi sex dierum Geneseos enarratione, ad Laurentium 
Medicem. 
 
a) La dottrina dei saggi ebrei e la figura dell’uomo come microcosmo.  
Il testo terminato nel 1489 con il nome di Heptaplus rappresenta «lo scritto più 
completo e più organico del Pico» secondo quanto sostiene Garin nel suo intervento del 
‘63180, e costituisce il primo frutto delle meditazioni del Conte successivo al suo rientro 
in Firenze terminata la prigionia francese. In questa occasione lo studioso non manca di 
rilevare come all’interno dell’opera siano presenti «i più caratteristici punti di vista 
pichiani, ma composti, quasi attenuati», cosa questa che lo fa sospettare di avere tra le 
mani uno «scritto che voleva essere il documento della sua sottomissione e del rifiuto di 
pericolose tentazioni, e che, proprio per questo, attenuava al massimo quanto poteva 
apparire troppo ardito o innovatore»181. Il carattere sistematico di questo scritto ha spinto 
invece diversi studiosi a collocarlo nel cuore della speculazione pichiana rintracciandovi 
il proseguimento di un discorso coerente iniziato con il Commento e proseguito, attraverso 
le opere del 1486, fino al De Ente et Uno, soprattutto nel tentativo di conferire una certa 
unità ad un universo teorico oltremodo vasto ed assortito come quello presentato dalle 
Conclusiones. È questa dunque la posizione che, ripresa da Charles Trinkaus nel 
Convegno del ‘94182, viene criticata da Garin nel suo intervento dove mostra l’Heptaplus 
come un tentativo seppur timido di espiazione attuato mediante un avvicinamento 
all’ambiente laurenziano attuato mediante il ricorso ad una struttura della realtà non 
originale quale sarebbe quella che viene riflessa nella struttura dell’opera.  
                                                          
180 E. Garin, Le interpretazioni del pensiero di Giovanni Pico, cit., p. 26. 
181 Ibidem. 
182 C. Trinkaus, L’Heptaplus di Pico della Mirandola: compendio tematico e concordanza del suo pensiero  
in “Giovanni Pico della Mirandola – Convegno internazionale di studi nel cinquecentesimo anniversario 
della morte (1494 – 1994)”, cit., pp. 105 e sgg. 
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Questa posizione critica inoltre non rettifica quanto lo studioso affermò, riguardo la 
medesima opera, nel suo saggio giovanile del ’36 in cui esponeva il suo intendimento 
circa il rapporto tra il presente scritto e la Qabbalà183. Nelle pagine riservate allo studio 
di questo particolare aspetto della dottrina pichiana Garin mostra efficacemente come il 
Conte avesse già, al tempo della sua Apologia, fatto proprio il ricorso ad una 
interpretazione mistica della Bibbia secondo quella dottrina qabbalista che venne espressa 
in un testo capitale del XIII secolo: il Sèfer ha-Zòhar (il Libro dello Splendore). Secondo 
quanto sostenuto dall’anonimo autore di questo libro esoterico era possibile giungere alla 
verità espressa dalla Torah e celata oltre il velame del senso letterale, solo attraverso i 
mistici strumenti ermeneutici offerti dalla Seconda Rivelazione comunicata da Dio a 
Mosè sul monte Sinai. Questa definizione della Qabbalà come Seconda Rivelazione 
definisce meglio di altre l’idea che Pico dovette farsi di essa quando iniziò a studiarla. 
Nell’Heptaplus infatti possiamo vedere come egli mostri di conoscere e di considerare 
vera questa concezione, definendola, nel Proemio, una tradizione fondata sulla 
rivelazione non scritta, ma comunicata da Dio a Mosè per il solo uso dei sapienti ai quali 
comunicava gli strumenti per giungere a contemplare la verità riposta nel libro santo. 
Garin, nonostante le esplicite menzioni che Pico dissemina lungo tutta l’opera, sembra 
non tenere in debito conto le dottrine che la speculazione mistica dovette offrire al 
giovane Conte durante l’educazione impartita da Flavio Mitridate, limitando perciò 
fortemente l’analisi dell’influenza che questo universo di suggestioni teoriche ed 
immaginifiche dovette invece realmente esercitare sul pensiero del Mirandolano fin 
dall’inizio della sua carriera di filosofo. Scrive Garin: «Ora Pico, se accoglie da loro [sc. 
i qabbalisti] il concetto di una universale razionalità del tutto, più che aderire ad un corpo 
                                                          
183 Nel tentativo di agevolare la lettura utilizzerò la dicitura “Qabbalà” per riferirmi alla dottrina mistica 
ebraica e agli studi contemporanei su di essa, mentre utilizzerò la dicitura “Cabala” in riferimento alla 
particolare visione pichiana di questa dottrina. 
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di dottrine fa suoi soprattutto il metodo di interpretazione biblica e le premesse su cui si 
fondava. Interpretazione mistica della Scrittura; razionalità dell’universo traducibile 
senza residui in lettere e numeri, in termini di pensiero; parallelismo fra libro della natura 
e libro della legge, come entrambi dati da spiegare: cercare, oltre ciò, altri elementi 
comuni a Pico e ai cabbalisti sarebbe una vana impresa»184. Questa secca chiusura nei 
riguardi delle dottrine mistiche ebraiche bene si confaceva ad una lettura ideologica di 
stampo modernizzante come quella mostrata nella Parte Prima: la razionalità 
dell’universo racchiusa in lettere e numeri consentivano di sostenere l’interpretazione 
della Yates riguardo alla nascita della scienza dalla magia pichiana, mentre il richiamo 
alla spiegazione dei libri della natura e della rivelazione potevano far nascere 
nell’immaginazione degli interpreti una tanto affascinante quanto anacronistica eco delle 
future idee galileiane. Anche l’interpretazione mistica della scrittura poteva, se messa in 
una certa debita luce, far emergere esclusivamente quell’interesse spregiudicato di Pico 
nell’affrontare i dogmi medievali della Chiesa romana, magari ricorrendo solamente 
all’esaltazione della sola tecnica offerta dalla tradizione ebraica e consistente in quella 
rivoluzione di lettere e numeri che già era collegata alle speculazioni di Raimondo Lullo. 
Questa abilità tecnica indubbiamente era posseduta da Pico, come ci mostra l’appendice 
dell’Heptaplus in cui viene utilizzato lo strumentario qabbalistico per rivelare il mistico 
significato del detto bereschit (in principio) che apre la Genesi mosaica, e se ne serve non 
tanto per trarne l’essenziale dell’antica e della nuova legge, come vuole Garin, ma 
piuttosto per confermare la propria settemplice esposizione, la quale, come vedremo, 
risulta fondata sulla funzione salvifica di Cristo. Per quanto Garin sia costretto a 
riconoscere che «l’Heptaplus sia un notevole documento di acrobazie del genere 
sull’inizio della Genesi, sì che il senso di ogni termine viene moltiplicato secondo i 
                                                          
184 E. Garin, Giovanni Pico della Mirandola: vita e dottrina, cit., p. 149. 
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bisogni del sistema» si affretta ad aggiungere che «non possiamo considerare l’opera 
come espressione piena di una posizione prettamente cabbalistica, poiché, tranne il 
metodo usato per ritrovare le proprie dottrine nel sacro testo, null’altro vi è di strettamente 
dipendente dalla qabbalah»185. La posizione dello studioso, in questa circostanza, lascia 
trapelare un’incongruenza se il lettore procede con attenzione. Tra la presenza infatti 
all’interno dell’opera di una posizione piena e matura prettamente qabbalistica ed il suo 
unico riferimento al metodo meccanico di rivoluzione alfanumerica, vi è tutto quello 
spazio intermedio caratterizzato dal gioco allusivo a quelle dottrine emergenti che 
possono essere colte solo da coloro che sono istruiti a “vedere”; espediente retorico 
peraltro più volte utilizzato dall’Autore nella esposizione delle sue Conclusiones o 
implicitamente presente in quella esistenza di più piani sovrapposti che Pico utilizza per 
mostrare la concordia delle diverse tradizioni. È questo stesso atteggiamento concordista 
che viene espresso da Pico nel Proemio alla sua Terza Esposizione 
E siccome a proposito di questa natura angelica e invisibile molte cose sono state 
tramandate dagli antichi Ebrei, molte da Dionigi, mi proponevo di esporre la parola di 
Mosè secondo la dottrina di questo e di quelli. Ma poiché le cose dette dagli Ebrei, 
essendo nuove per i Latini, non potrebbero essere intese facilmente dalla nostra gente 
se non esponessi la massima parte, anzi quasi la totalità dei dogmi del popolo ebraico, 
prendendo le mosse dall’origine prima, ho pensato di rimandare la cosa fino a quando, 
altrove, io abbia scritto di ciò in forma più ampia, e abbia rese note ai miei 
contemporanei le loro opinioni, esaminando quanto si accordino con la sapienza 
egiziana, quanto con la filosofia platonica, quanto con la verità cattolica. E così quando 
troveremo che in qualcosa si accordano con noi, comanderemo agli Ebrei di attenersi 
alle antiche tradizioni dei loro padri; quando troveremo qualche luogo in cui si scostano 
da noi, schierati nelle file cattoliche ci scaglieremo contro di essi. […] Frattanto, 
calcando le orme di Dionigi o piuttosto di Paolo e di Ieroteo che quegli seguì, nella 
misura delle mie forze, cercherò di portare la luce sulle tenebre della legge nelle quali 
Dio, autore della legge, pose i suoi penetrali.186 
 
Le stesse parole di Pico mostrano perciò come fosse sua intenzione scrivere un’opera 
dedicata esclusivamente alla dottrina qabbalista nella quale potesse essere mostrata la 
                                                          
185 Ivi., p. 151. 
186 Ed. Garin, pp. 247-249. 
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concordia di questa con la filosofia platonica e la verità teologica. Questi “dogmi” ebraici 
non vengono dunque apertamente utilizzati nell’Heptaplus e ciò non tanto per una loro 
assenza dal bagaglio teorico del nostro Autore quanto piuttosto in virtù di una ben precisa 
e ponderata scelta retorica rispettosa del pubblico a cui sarebbe stata indirizzata l’opera e 
alle cui orecchie queste cose sarebbero apparse materia nuova e inaudita (proprio come 
accadde per l’Oratio e le relative Conclusiones). Tali dottrine restano dunque sullo sfondo 
oscurate dal riferimento a quelle meglio conosciute (ed accettate) di Dionigi Areopagita; 
tuttavia, nonostante questa accorta decisione, Pico non mancherà ugualmente di 
apparecchiare vari rimandi alle dottrine segrete degli ebrei a cui dovette, come vedremo 
in alcuni casi, necessariamente rivolgersi per mostrare quegli importanti significati che 
egli stesso giudicò essere le più originali interpretazioni che poté trarre fuori dalle sue 
meditazioni sulla Genesi.  
Prima di proseguire con la trattazione dello Heptaplus sarà dunque necessario 
affrontare brevemente l’idea generale che Pico dovette possedere della Qabbalà secondo 
quanto egli stesso afferma nelle prime Conclusiones Cabalisticae secundum opinionem 
propriam.  
Iniziamo da quanto il Conte afferma nella conclusio 11>1 
Qualunque cosa dicano tutti gli altri cabalisti, io, in prima divisione, distinguerei il 
sapere della Cabala in scienza di Sephirot o Numerazioni e scienza di Šemot o Nomi in 
corrispondenza a scienza pratica e scienza speculativa. 
 
La divisione qui utilizzata da Pico affonda le sue radici in una opposizione che 
Gershom Scholem analizza efficacemente nel suo Le grandi correnti della mistica 
ebraica187, in cui identifica la scienza dei Nomi con la corrente della mistica pratica, o 
“Qabbalà profetica”, di Avrahàm Abulafia, e la scienza delle Numerazioni con la corrente 
della mistica teosofica propria del già citato Zòhar. La prima, secondo lo studio di 
                                                          
187 G. Scholem, Le grandi correnti della mistica ebraica, Genova 1986. 
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Scholem, «riteneva di aver trovato la via che conduce gli uomini alla profezia e quindi 
alla vera conoscenza di Dio»188. Abulafia, con acume logico e rara chiarezza espositiva, 
offriva un metodo fondato sulla permutazione delle lettere dei mistici nomi di Dio che, 
attraverso una lunga ed estenuante meditazione, era capace di “sciogliere” le determinate 
barriere che separano la vita individuale dell’anima umana dalla corrente della vita 
cosmica personificata nell’intellectus agens della filosofia medievale. Se dunque il 
contenuto essenziale della dottrina di Abulafia era una filosofia pragmatica dell’estasi il 
cui scopo era il compimento della via verso Dio nell’esclusiva forma della meditazione, 
la dottrina teosofica dello Zòhar richiedeva invece la contemplazione dei contenuti segreti 
del mondo della Divinità stessa, ovvero il mistero del mundus intellegibilis (il mondo 
angelico di Pico), la cui dottrina fondamentale era costituita dal mistero delle Dieci 
Sefiròth rappresentate secondo le due immagini dell’Albero della Vita e dell’Adàm 
Qadmòn189, il μακρό-ἄνθρωπος archetipo dell’uomo. Le Sefiròth non sono una dottrina 
propria dello Zòhar, esse compaiono già nel più antico Sefer Yetzirah (il Libro della 
formazione) la cui datazione non è certa, compresa tra l'inizio del III e il VII secolo viene 
collocata da Scholem tra II e III secolo; tuttavia lo Zòhar è il primo testo in cui compaia 
anche la dottrina degli esegeti qabbalisti secondo cui sarebbero ammissibili quattro 
metodi d’interpretare la Scrittura, e, come abbiamo già visto, è questo un elemento 
presente e fondamentale nell’impianto speculativo pichiano. Le Sefiròth inizialmente 
venivano utilizzate nel Libro della formazione per significare i primi dieci numeri 
archetipi; Scholem infatti rileva come il termine safar, da cui deriva il termine Sefirah, 
ha il significato originario di contare190, indicando così le forze fondamentali di tutto 
                                                          
188 Ivi., p. 138. 
189 Si faccia riferimento alle Tavole Ia, Ib e II presenti a pp. 188 e sgg. 
190 G. Scholem, La Kabbalah e il suo simbolismo, Torino 1980, p. 128. In tempi recenti gli studi svolti da G. 
Busi sulla Qabbalà hanno fatto emergere un’interpretazione del concetto di Sefirah diversa da quella 
fondata sui lavori di G. Scholem e M. Idel, e che pertanto si discosta da quella qui utilizzata. Lo studio di 
Busi fa emergere un significato di Sefirah legato maggiormente all’atto dello scrivere piuttosto che a 
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l’essere senza aggiungervi tutti gli altri simboli ad esse associati che sarebbero frutto della 
teosofia medievale di cui appunto lo Zòhar sarebbe piena espressione. Questa prima tesi 
dunque, proprio come accade per quella filosofica secundum opinionem propriam, indica 
pertanto una concordanza di pensiero tra quelle correnti che nella speculazione 
qabbalistica medievale venivano considerate antitetiche, che Pico era giunto con il suo 
studio ad armonizzare in modo analogo alle dottrine di Platone ed Aristotele.  
Gettate le prime basi per la concordia, sarà la seconda tesi ad illustrare l’edificio teorico 
cabalistico di Pico. Sostiene la conclusio 11>2 
Qualunque cosa dicano gli altri cabalisti io dividerei poi la parte speculativa della 
Cabala in quattro sezioni, corrispondenti alla quadripartizione della filosofia che 
impiego di solito: prima viene la scienza che io chiamo della “rivoluzione alfabetaria” 
corrispondente alla parte della filosofia che io chiamo “filosofia cattolica” o generale; 
le sezioni seconda, terza, quarta insieme costituiscono la triplice Merchavah e 
corrispondono alla triplice filosofia particolare: delle realtà divine, delle realtà 
intermedie, delle realtà sensibili. 
 
Possiamo vedere in questa tesi come la cabala speculativa, ovvero quella dello Zòhar 
e delle Sefiròth, fosse intesa in modo decisamente sincretistico, da far coincidere cioè le 
tre triadi sefirotiche con la tripartizione del mondo già affermata dai platonici, proprio 
come Pico mostra nelle prime righe del Secondo Proemio. In questa tesi la rivoluzione 
alfabetaria si definisce quasi come Organon della conoscenza cabalista, ed è verosimile 
che in questa interpretazione della “filosofia cattolica” Pico inserisse proprio lo studio 
preliminare di quelle tecniche di cui i cabalisti si avvalevano per poter sviluppare la loro 
conoscenza segreta per far emergere dal testo della Torah i mistici significati esoterici. 
Queste tecniche sono temurah, gematriah e notarikon, e sono le stesse che Pico utilizza 
nello svolgimento del proprio discorso sull’incipit della Genesi. Con il termine 
                                                          
quello della numerazione, tuttavia, ai fini della presente analisi sulla cabala pichiana, il concetto classico 
di Sefirah espresso da Scholem è quello che meglio esprime ciò che Pico dovette comprendere di questi 
complessi costrutti teorici e verrà pertanto utilizzato, non come decisivo studio riguardante la natura delle 
Sefiròth, bensì come utile guida per meglio comprendere quale dovette essere l’idea che Pico si fece 
riguardo la natura di queste. 
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Merchavah Pico si rifà alla nozione del mondo come “Carro della Gloria del Signore” (in 
ebraico merchavah significa infatti “carro”) per cui l’edificio mondano altro non è che 
espressione dello svilupparsi dell’originario piano sefirotico, e dunque, conformemente a 
questa comprensione, divide l’universo creato in quei tre mondi che la tradizione ha 
individuato: mondo angelico o intellegibile, mondo celeste e mondo materiale. La 
dinamica sefirotica rappresenterebbe quindi la chiave di lettura per tutti i livelli della 
realtà creata offrendosi come auctoritas capace di mostrare la congruenza della filosofia 
platonica con la Rivelazione di Mosè.  
L’interesse circa la dimensione pratica del percorso mistico con le conseguenti 
meditazioni sul Santo Nome di Dio, caposaldo della lettura qabbalista di Abulafia, 
dovrebbero dunque avere la preminenza in accordo proprio a quella superiore vita 
Serafica di amore e di unione mistica che Pico già delineò nelle pagine della sua Oratio, 
ed è difatti la conclusio 11>3 che, in linea con questo pensiero, fa emergere chiaramente 
questo “pragmatismo” necessariamente caratterizzante ogni filosofare che intenda porsi 
come modus vivendi: 
La scienza che è parte pratica della Cabala si esercita sulla totalità della metafisica 
formale e sulla teologia inferiore. 
 
Adesso che è stata esaurita una elementare esposizione circa la cabala pichiana, 
possiamo domandarci quale rilevanza possieda questo aspetto cabalistico per la nostra 
lettura dello Heptaplus. Abbiamo visto infatti che Pico esclude esplicitamente il ricorso 
a queste dottrine poiché estranee ed ostili ad un orecchio non istruito, tuttavia abbiamo 
anche visto che è possibile rinvenire, dietro le consuete forme neoplatoniche, le 
dinamiche caratteristiche di questa dottrina esoterica. Sosterrò dunque che il mondo della 
Mente Angelica rappresenta per Pico la dimensione intellegibile delle Sefiròth, il luogo 
della quiete verace e della pace verace a cui l’uomo può finalmente accedere grazie ad un 
intervento del Cristo che è comprensibile solo ricorrendo ai dogmi degli ebrei. 
115 
 
Il Capitolo Primo della Terza Esposizione apre la trattazione del mondo intellegibile 
secondo more pitagorico. Un riferimento alla ben conosciuta trattazione sul rapporto 
generativo dell’unità nei riguardi del numero molteplice diviene propedeutico ad 
introdurre l’assoluta semplicità di Dio e la sua duplice differenza riguardo alla prima 
creatura: la mente molteplice angelica. Se questo in sé non ha nulla di originale, la 
definizione che il Conte offre dell’Angelo richiama a chiare lettere la dottrina sefirotica: 
l’affermazione «resta che l’Angelo sia numero» (reliquum ut angelus numerus sit)191 si 
traduce infatti cabalisticamente in “resta che l’Angelo sia Sefirah”. Anche il riferimento 
a Senofane risulta in questo quadro interessante poiché, utilizzando per la prima volta il 
termine “sfera” al fine di indicare il mondo intellegibile, richiama quella dimensione 
etimologica del termine Sefirah che si potrebbe tradurre con “sfera” o regione mistica 
attraverso la connessione con il termine greco σφαῖρα, e che Scholem critica nella sua 
opera attestandone tuttavia la diffusione. Se ci dovessimo accontentare di questi semplici 
rimandi linguistici tale collegamento tra le Sefiròth e la Mente Angelica rimarrebbe 
estremamente labile e inconsistente ai nostri fini, ciò che invece si dimostra interessante 
è l’analogia che possiamo riscontrare fra la trattazione della creazione del mondo angelico 
nello Heptaplus e la dinamica generatrice delle prime tre Sefiròth nello Zòhar, la quale a 
sua volta richiama anche e con estrema precisione la trattazione, già analizzata, che Pico 
svolge nel suo Commento sul mito platonico di Pòros e Poenia. L’Angelo è creato 
analogamente ad ogni ente secondo atto e potenza, possiede una essenza rozza ed informe 
priva di vita e di essere che solo la perfezione delle forme divine può portare in atto, 
questo movimento è ovviamente prodotto dallo spirito di Amore. Questa dinamica, che 
nell’Heptaplus viene riassunta e trattata brevemente, si lega strettamente a quella descritta 
anni prima nel Commento attraverso il taciuto ricorso alla dottrina cabalistica. 
                                                          
191 Ed. Garin, p. 251. 
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Seguendo la descrizione che offre Scholem riguardo la dinamica creativa delle prime 
tre Sefiròth nello Zòhar, apprendiamo che l’atto originario è un movimento di irruzione 
verso l’esterno di una luce divina originariamente ripiegata in sé stessa. È in virtù di 
questo cambio di prospettiva che l’Infinito, l’assolutamente Altro, chiuso nella caligine 
del suo essere può comunicarsi in altro: è questo l’En-sof, l’assolutamente inesprimibile 
che la mente non può afferrare e che la conclusio 11>4 sostiene doversi addirittura 
escludere dalla numerazione delle stesse Sefiròth poiché ne rappresenta l’unità astratta e 
non coordinata. È questa probabilmente una dimensione della divinità ancora precedente 
a quello stesso Uno uniale che Pico nel suo De Ente et Uno cercherà di preservare nella 
sua dimensione umbratile ma di cui tuttavia si può ancora cogliere qualcosa attraverso la 
conoscenza negativa. L’atto creativo trasfigura questa ineffabile pienezza in un Nulla 
mistico che Scholem definisce come «l’abisso che è visibile nella manchevolezza di ogni 
essere»192. L’abisso è una caratterizzazione importante per questa opera pichiana poiché 
le tenebre che si stendono su di esso sono l’originaria determinazione su cui si fondano 
tutti i mondi e da cui tutti i mondi successivamente emergeranno con le proprie peculiari 
condizioni. È questo abisso ad essere per la Qabbalà la “suprema corona” della divinità, 
la Sefirah chiamata Keter e che Pico descrive già nella conclusio 11>62 inaccessibilis 
diuinitatis abyssus, l’Uno uniale ove le contraddizioni coincidono nella oscura luce del 
Padre. Tale posizione viene ribadita con la spiegazione del lemma sulla superficie 
dell’abisso grazie al quale Pico illustra come Dio illumini solo la superficie dell’abisso 
della Mente angelica con le proprie forme spirituali e non l’abisso poiché questo è 
propriamente irraggiungibile in quanto realtà in cui convivono al «tempo stesso» 
(idem)193 la tenebra e la luce. Keter è dunque nuovamente il luogo della coincidentia 
                                                          
192 G. Scholem, Le grandi correnti della mistica ebraica, cit., p. 227. 
193 Ed. Garin, p. 252. 
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oppositorum, la Sefirah che accoglie tutte quelle determinazioni che possono essere non 
dette e non comprese dell’Uno. Il passaggio tra il caliginoso e umbratile Nulla e l’essere, 
che avrà ampio spazio nell’opera successiva del Mirandolano sotto forma del dibattito 
sulla superiorità dell’uno rispetto all’essere, viene rappresentato con il simbolo del “punto 
primordiale” che in se stesso privo di dimensioni fornisce la scaturigine dell’essere. 
Questo punto originario costituisce la saggezza di Dio, la Sefirah Chokhmà, che 
rappresenta il pensiero ideale indifferenziato della creazione, proprio della divina Sophia. 
È interessante che l’autore dello Zòhar utilizzi l’immagine del seme mistico per definire 
questa realtà, fatto che ci riconduce quasi necessariamente alle Idee seminate da Pico 
negli orti di Giove in cui, prima dell’avvento di Pòros, dominava l’indigenza e che solo 
il seme ha permesso a queste di crescere come «arbori in un orto»194. I frutti di questa 
semina vengono espressi dalla terza Sefirah, Binà, il cui nome non significa soltanto 
“intelligenza” ma, secondo lo studio di Scholem, può anche interpretarsi come “ciò che 
separa le cose”, cioè come “differenziazione”. Scholem aggiunge che «in seno alla Binà, 
“mistica madre” di tutte le cose, quanto prima era indifferenziato nella divina Sophia 
esiste ora come “pura totalità di tutte le individuazioni”»195. È questo il tema 
dell’Intelletto come uno-molti a cui tuttavia è necessario riconoscere che Pico aggiunga 
quella caratteristica plotiniana che caratterizza la conclusio 3>17 e insieme ad essa, come 
vedremo nella Parte Terza, la peculiare concezione del suo concetto di concordia. Oltre 
a tutto ciò il processo emanativo delle Sefiròth possiede anche la stessa caratteristica di 
intelligibilità propria del mondo angelico poiché, come ricorda ancora Scholem, «le sette 
Sefiròth che scaturiscono dal grembo materno della Binà sono i sette giorni originari della 
creazione. Tutto ciò che nel tempo appare come epoca della reale produzione del mondo 
                                                          
194 Ed. Garin, p. 502. 
195 G. Scholem, Le grandi correnti della mistica ebraica, cit., p. 229. 
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non è altro che la proiezione degli archetipi, la copia di quell’immagine primordiale delle 
sette Sefiròth inferiori che nell’interiorità di Dio esisteva fuori dal tempo», ed è questa 
una conoscenza che «sta al di là del limite dell’esperienza umana. Non può essere 
conosciuta indagando, non è un essere la cui conoscenza si possa attingere con l’analisi, 
ma esso sta ancora prima di quella frattura della conoscenza in soggetto e oggetto, senza 
la quale la conoscenza appare impossibile»196 che è appunto, per Pico, la conoscenza 
intellettuale che si trova al culmine del percorso mistico. Il parallelo tra la descrizione 
pichiana e la dinamica sefirotica prosegue con la manifestazione successiva a Binà 
rappresentata dalla Sefirah Chèsed, l’amore o grazia di Dio, che nel testo pichiano e 
coerentemente con quanto affermato dall’Autore in più occasioni, vediamo apparire sotto 
le mentite spoglie dell’amore platonico che, nato dalla prima forma di intelligenza, la 
porta a perfezione secondo le parole di Pico: «se l’amore non si muove su quell’abisso, 
la luce non si può fare. Perché come l’occhio non accoglie la luce se non rivolto al sole, 
così l’Angelo non accoglie la luce spirituale se non rivolto a Dio. E questo rivolgersi a 
Dio non è e non può essere che un moto d’amore»197.  
Per quanto tutto ciò possa bastare a fondare una lettura cabalista del testo, possiamo 
offrire un’ulteriore occorrenza in cui possiamo vedere riflessa la dottrina cabalistica, mi 
riferisco a quanto Pico espone nel Capitolo Terzo della Seconda Esposizione. L’intero 
impianto dell’Heptaplus è così rigoroso che la mancata spiegazione della dinamica 
celeste avrebbe fatto saltare l’intero senso dell’opera, questa considerazione può dunque 
farci comprendere quanto sia fondamentale quel «mistero dell’antica sapienza ebraica»198 
senza il quale l’Autore avrebbe dovuto rinunciare alla coerenza dell’intera opera. Il 
                                                          
196 Ibidem. 
197 Ed. Garin, p. 253. 
198 Ibi., p. 235. 
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dogma irrinunciabile a cui non fu possibile evidentemente trovare un analogo in altre 
dottrine filosofiche è il seguente: 
Giove e Marte sono limitati dal Sole, Venere e Mercurio dalla Luna. 
È questo un passo incomprensibile se non si ricorre alla dinamica dell’Albero della 
Vita in cui gli influssi delle Sefiròth Chèsed e Gevurà legate secondo la Conclusio 11>48 
a Giove e Marte vengono accolte e bilanciate in Tif’èreth che è la Sefirah legata al Sole, 
successivamente anche Hod e Yesòd possiedono in Malkhùth il loro termine medio come 
accade per Venere, Mercurio e Luna.  
Se questi pochi esempi ci avranno dunque convinto che possiamo avvalerci dello 
schema cabalistico per leggere lo Heptaplus, dobbiamo parimenti riconoscere quale sia 
la sua peculiarità rispetto a quello originario dello Zòhar. Secondo lo studio di Scholem, 
nel testo ebraico «l’emanazione delle Sefiròth è un processo che ha luogo in Dio 
stesso»199, è la descrizione della vita divina che si dispiega dopo l’atto di occultamento 
della divinità che nello Tzimtzum lascia lo spazio alla creazione per poter esistere. Queste 
Sefiròth, nell’intendimento genuino della Qabbalà dello Zòhar, non hanno pertanto «nulla 
da spartire con i “gradi intermedi” della dottrina neoplatonica, che sussistono tra 
l’assoluto e il mondo sensibile»200 per il fatto che tali gradi neoplatonici sono collocati al 
di fuori dell’Uno, tuttavia il consenso su questa interpretazione riguardante il rapporto tra 
le due dottrine non è ancora unanime: c’è infatti chi tra gli studiosi ha voluto attribuire 
anche alle Sefiròth questo carattere di emanazioni neoplatoniche201. Comunque stiano le 
cose nella Qabbalà dello Zòhar, dobbiamo riconoscere quanto questa posizione di Pico 
debba avere influenzato la successiva lettura neoplatonica delle entità sefirotiche 
mediante un articolato sincretismo che fonda la sua peculiare proposta ermeneutica nel 
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200 Ibidem. 
201 Si faccia ad esempio riferimento ai lavori di D.H. Joel. 
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Proemio dell’opera, dove sostiene che «tutto ciò che è nella totalità dei mondi è anche in 
ciascuno, né vi è alcuno di essi in cui non sia ciò che è in ognuno degli altri»202. Quanto 
risulta ormai evidente dalla descrizione che illustra la fondamentale dinamica che regge 
il mondo angelico è che questo “progetto” dell’intero edificio della creazione, della 
triplice Merchavah, sia costituito dall’albero sefirotico che regola e struttura sia ciascun 
mondo in sé sia l’impalcatura complessiva dei tre mondi. Omnia sunt in omnibus modo 
suo sarebbe perciò un principio fondante della metafisica pichiana caratterizzato da una 
lettura neoplatonica della dottrina metafisica dello Zòhar, cosa già attesta da Farmer come 
una delle azioni sincretistiche fondamentali attuate da Pico203; al Conte appare essere 
l’unica capace di salvaguardare quell’assoluta unità e ineffabilità proprie della divinità la 
cui negazione, mediante il ricorso ad una qualsiasi tracciatura di una anche autorevole 
mappa della intima dinamica di vita, sarebbe stata una intollerabile blasfemia. 
In queste pagine sature di riferimenti e immagini dissimulate tratte dalla sapienza 
ebraica spicca, in modo interessante, la posizione dell’uomo che assomma in sé sia la 
biblica descrizione di imago Dei (che verrà successivamente ripresa anche nelle pagine 
del De Ente) che quella di sintesi del creato espressa nella Oratio, costituendo perciò un 
passaggio centrale per la possibilità di un discorso sulla pace che qui tanto ci interessa. 
Nel Capitolo Sesto della Quinta Esposizione Pico rievoca l’immagine già presente nella 
Oratio dell’uomo come “effige del fondatore”. Cercando di conciliare l’impianto dello 
Heptaplus, che voleva l’uomo essere un quarto mondo, con le sue opere precedenti, Pico 
stempera la radicalità di questa posizione attraverso la familiare descrizione dell’uomo 
quale “complesso e sintesi” dei mondi tradizionali. In un passaggio che rievoca le stesse 
parole del Discorso, Pico scrive 
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203 S. A. Farmer, Syncretism in the West, cit., pp. 86 e sgg. 
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Noi cerchiamo invece nell’uomo una nota che gli sia peculiare, con cui si spieghi la 
dignità che gli è propria e l’immagine della sostanza divina che non è comune a nessuna 
altra creatura. E che altro può essere se non il fatto che la sostanza dell’uomo (come 
affermano anche alcuni Greci) accoglie in sé, per propria essenza, le sostanze di tutte le 
nature e il complesso di tutto l’universo? Dico per propria essenza, perché anche gli 
Angeli e qualunque creatura intelligente, in certo modo, racchiudono in sé il tutto, 
quando conoscono avendo in sé le forme e le ragioni di tutte le cose. Ma, come Dio è 
Dio, non solo perché intende tutto, ma perché in sé stesso riunisce e riassume tutta la 
perfezione della sostanza delle cose: così anche l’uomo […] riunisce e connette nella 
pienezza della sua essenza tutte le nature del mondo. E questo non possiamo dire di 
nessun’altra creatura, angelica, celeste e sensibile. C’è poi tra Dio e l’uomo questa 
differenza: che Dio contiene in sé tutto come principio di tutte le cose, mentre l’uomo 
contiene in sé tutto, come termine medio di tutte le cose. 
 
Se queste parole non aggiungono prospettive nuove a quanto viene affermato 
dall’Autore nel testo precedente, il contesto cabalista in cui si trovano ci permette di far 
emergere un’interpretazione aggiuntiva nella quale siamo in grado di comprendere come 
Pico abbia potuto tenere insieme le due descrizioni dell’uomo come imago Dei e copula 
mundi riferendosi alla dottrina cabalista del Grande Adamo. Secondo l’anonimo autore 
dello Zòhar l’Adàm Qadmòn è una delle due possibili descrizioni della dinamica 
relazionale tra le Sefiròth (la seconda è la già citata forma dell’Albero della Vita) che, 
come abbiamo già ricordato attraverso le parole di Scholem, rappresenta l’intima vita di 
Dio e la sua immagine simbolica. Per le ragioni sopra menzionate inoltre l’identificazione 
tra Dio e le sue manifestazioni sefirotiche non dovette essere assunta da Pico sic et 
simpliciter, ma piuttosto dovette essere elaborata risemantizzando il motto tritum in 
scholis dell’uomo come mundus minor in modo da identificare l’essenza metafisica 
dell’uomo con una determinata Sefirah, così come viene espresso dalla conclusio 9.10:  
È più corretto dire che Paradiso è tutto l’edificio, piuttosto che la decima Sephirah: 
e nel mezzo dell’edificio è collocato Adamo il Grande, che si identifica con Tipheret, 
 
che racchiude sinteticamente l’intero Albero, immagine della vita divina, nel suo 
centro in accordo con quanto affermato nello stesso Proemio. L’uomo dunque, già 
immagine sensibile e precipitato ontologico dell’Adàm Qadmòn, diviene così perfetta 
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immagine divina e sintesi completa dell’intera creazione in virtù del suo legame occulto 
con Tif’èreth, che racchiude in sé la sintesi di tutte le Sefiròth per il fatto di essere posta 
nel cuore dell’edificio204 così come «nell’uomo esistono con una perfezione maggiore le 
cose inferiori a lui e subiscono invece una diminuzione le cose superiori a lui»205. È 
dunque per questo suo essenziale rapporto di μίμησις con il progetto sefirotico 
dell’universo che «a un cenno dell’uomo son pronti a servire la terra, gli elementi, i bruti; 
per lui si affaticano i cieli; a lui procurano salvezza e beatitudine le menti angeliche, se è 
vero che ciò che scrive Paolo che tutti gli spiriti attivi devono esistere coloro cui è 
destinata come eredità l’eterna salute»206.  
È su questa centralità dell’uomo per l’eterna salute di tutto il creato che si fonda la 
cristologia pichiana, caratterizzando la sua concezione di pace in un modo che è del tutto 
assente dalla tradizione neoplatonica. L’importanza di questa opera pertanto risiede nella 
sapienza ebraica con cui Pico lega il destino spirituale dell’uomo, e dunque la sua via 
mistica di salvezza, alla escatologia universale, mostrando come la posta in gioco non 
fosse solo quella individuale, consistente nella salvezza della propria anima, ma anche 
quella universale identificata con un’azione di ristabilimento o risanamento del corretto 
equilibrio tra le parti del mondo. Centrale per questa opera di salvezza individuale e 
cosmica sarà la figura di Cristo come Nuovo Adamo, unico essere capace di squarciare il 
velo che separa simbolicamente il Tabernacolo ebraico attuando quello sposalizio del 
mondo in cui risiede sia la natura della magia pichiana che l’identità della pax unifica 
analizzata nella Parte Terza. 
 
                                                          
204 Si noti come questa disposizione richiami il passo presente nell’Apologo della Oratio: igitur hominem 
accepit indiscretae opus imaginis atque in mundi positum meditullio sic est alloquutus. 
205 Ed. Garin, p. 305. 
206 Ibidem.  
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b) Il percorso mistico nello Heptaplus: la felicità umana e l’amore come grazia. 
Diversamente dalle opere precedenti non vi è nello Heptaplus una immediata 
descrizione del percorso mistico delineato secondo quelle tappe che è stato possibile 
rinvenire nel Commento o nella Oratio, se tuttavia leggiamo con attenzione l’opera è 
ugualmente possibile rinvenire la presenza di questi elementi caratterizzanti.  
La prima tappa di purificazione è presente nel Capitolo Quinto della Sesta Esposizione 
dove l’Autore ci mostra «ciò che dobbiamo fare per unirci a nature migliori» poiché «in 
tale unione è riposta la forza totale e suprema della nostra felicità»207. Diversamente dalle 
opere precedenti questo momento viene adesso presentato con il ricorso a quelle comuni 
pratiche religiose che sembrano indicare prima facie un cambio di prospettiva riguardo a 
quella “intolleranza”, propria della spiritualità pichiana, descritta dal nipote circa le 
quotidiane pratiche devozionali esteriori208. Scrive Pico 
Noi dobbiamo applicare ogni nostra cura a invocare l’aiuto del cielo per la nostra 
debolezza rivolgendoci ad esso con la santità della religione, col culto, con voti, inni, 
preci e suppliche.209 
 
Garin ha interpretato il carattere maggiormente ortodosso di questa opera, come 
abbiamo visto, facendo leva sul trauma procurato dalla condanna di eresia di cui Pico 
doveva sicuramente sentire ancora gli strascichi essendo tornato da poco dalla sua 
reclusione francese. Sicuramente la veste “retorica” utilizzata nell’opera, in cui possiamo 
annoverare sia la scelta di riferirsi esplicitamente alle sole fonti classiche e tacere quelle 
ebraiche sia l’utilizzo di questi canonici strumenti di devozione, dovette essere 
influenzata da questa circostanza; tuttavia è necessario anche rilevare che il contenuto di 
queste parole non tradisce i precedenti pensieri dell’Autore poiché l’invocazione al cielo 
                                                          
207 Ibi., p. 319. 
208 Giovan Francesco Pico, Ioannis Pici Mirandulae […] Vita […], B. Andreolli (a cura di), Modena 1994, p. 
75. 
209 Ed. Garin, p. 321. 
124 
 
che possiamo leggere in queste righe non viene definita come un puro atto formale di 
affidamento alla volontà celeste quanto piuttosto come atto purificatorio di quella 
iactantia philosophorum210 da cui il Mirandolano , memore delle accuse rivoltegli a 
Roma, doveva purgare le dispute filosofiche, soprattutto le proprie. Non è perciò senza 
significato che Pico prosegue sostenendo che «perciò le dispute platoniche e pitagoriche 
nascono e si concludono con le sacre preghiere, di cui niente è più utile, anzi più 
necessario all’uomo, secondo quanto Porfirio e Teodoro e tutti quanti gli accademici 
affermano a gran voce»211. L’utilità di questo riferimento svela la propria natura quando 
entra in gioco lo studio delle lettere e la vita contemplativa, infatti a coloro che svolgono 
queste attività «niente è più necessario del purificare con integrità di vita quegli occhi che 
rivolgono a Dio e dell’illuminarli con luce più viva ottenuta dall’alto, pregando in modo 
che, ricordando la propria debolezza, possan dire con l’Apostolo: “la nostra forza viene 
da Dio”»212. Viene rievocata in queste parole la condanna dell’ambizione definita già nel 
Commento213come sfrenato desiderio di onore (di cui l’Autore fu ampiamente accusato 
durante la sua disputa romana in un tal modo che anche il nipote, nella sua Biografia, non 
poté astenersi dal riconoscere), o più in generale di quegli istinti dell’irascibile che Pico 
simboleggia nelle “mani dell’anima” durante le argomentazioni della sua Oratio. Nel 
capitolo successivo saranno proprio questi riferimenti che il Conte riprenderà, 
riscoprendoli sotto le immagini della creazione per mostrare la necessità di frenare e 
dominare «l’impeto del prorompente fluire della materia caduca» o di respingere «l’onda 
torrenziale del piacere».  
                                                          
210 Tanto deplorata da Agostino nel suo De Vera Religione che Pico mostra di conoscere attraverso una 
citazione presente in Apologia, quaestio duodecima. 
211 Ibidem.  
212 Ibidem. 
213 Ibi., p. 486. 
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Questa prima tappa del percorso è dunque in linea con quelle precedentemente 
delineate dal Conte ma, se leggiamo attentamente, potremo vedere che anche la tappa 
successiva, cioà quella che per usare le parole dell’Oratio, illumina gli uomini, non si 
riferisce a nulla di diverso. Obbiettivo di Pico dovette infatti essere quello di proporre 
attraverso questa opera lo studio filosofico come preliminare alla comprensione della 
Scrittura secondo l’idea che «la filosofia cerca la verità, la teologia la trova e la religione 
la possiede»214. Questa idea emerge chiaramente nel Secondo Proemio, in cui l’Autore 
afferma che  
ho detto brevemente e rapidamente perché non è proposito di quest’opera che chi 
non ha imparato altrove queste cose le impari qui per la prima volta, ma che qui si 
riconosca nelle parole del Profeta ciò che già si tiene per vero e che, comprendendo 
perché il legislatore ha raccolto qui e celato in poche parole le verità che si sono lette 
esposte da filosofi e teologi in immensi volumi, lo si ascolti mentre ne parla col viso 
svelato.215  
 
Il riferimento al viso scoperto si riferisce naturalmente alla natura simbolica che la 
Qabbalà attribuisce alle pagine della Genesi e contestualmente alla vera novità che 
l’Autore pensò di offrire ai suoi contemporanei mediante il suo testo che tentava una 
esegesi simbolica non tanto mistica (come si proponeva la Qabbalà) ma filosofica che 
riuscisse a svelarne i significati216. Questa operazione necessita tuttavia di una profonda 
conoscenza della filosofia e della teologia che viene richiesta dal Conte come preliminare 
ad una corretta interpretazione, nella convinzione che nelle pagine bibliche siano esposte 
sinteticamente e velatamente le stesse verità razionali trattate dai sapienti di ogni epoca e 
tradizione. Possiamo dunque brevemente concludere che lo studio e le dottrine acquisite 
dal Mirandolano durante la sua formazione permangano dietro questa esegesi e addirittura 
                                                          
214 Come appare nella lettera inviata ad Aldo Manuzio l’11 febbraio 1490 presente in G. Pico della 
Mirandola, Opera omnia, cit., p. 359: tu quod te scribis facturum, accinge ad philosophiam, sed hac lege 
ut memineris nullam esse philosophiam, quae a mysteriorum veritate nos avocet; philosophia veritatem 
quaerit, Theologia invenit, religio possidet. 
215 Ed. Garin, pp. 197-199. 
216 Cfr. ibi., p. 223. 
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la fondino, intendendo con queste parole che nella consueta convinzione, già esposta 
nell’Oratio, per cui un uomo non possa giudicare o amare ciò che non conosce, non sia 
parimenti possibile giudicare le parole del Profeta senza un’adeguata conoscenza di ciò 
di cui parla.  
Questo sia detto per il momento della illuminazione, trattiamo ora dell’aspetto che trae 
a perfezione. Il testo pichiano si chiude, in analogia alla creazione, con un capitolo 
dedicato alla felicità delle creature in cui vi confluisce sia la connotazione di riposo che 
quella di ritorno alla fonte divina. Tutta l’esposizione è basata su una divisione, già 
presente nel Commento, che distingue la felicità “naturale” da quella “soprannaturale”: la 
prima è propria di ogni elemento creato e costituisce il frutto del pieno possesso del 
proprio sé, che rappresenta l’impronta di Dio nella creazione in quanto somma perfezione 
e principio di tutto; solo gli angeli e gli uomini hanno invece la possibilità di riposare in 
Dio stesso, fatto questo che costituisce la vera e compiuta felicità sovrannaturale di cui la 
precedente sarebbe solo immagine ed ombra, a questo stadio però non è possibile 
accedere con le proprie forze ma è necessario esservici sollevati. Lo strumento attraverso 
cui l’uomo e l’angelo possono accedere alla pienezza di questa vita beata è per Pico la 
grazia, la forza divina che rende l’uomo e l’angelo grati a Dio. Sembrerebbe a questo 
punto di sentire la parole di Garin e vedere Pico rientrare nell’alveo ortodosso della 
dottrina cristiana, grazie a cui vorrebbe allontanare da sé le pericolose tentazioni delle 
speculazioni precedenti e fare atto di sottomissione217, se non fosse per l’interessante 
collegamento che la Qabbalà offre tra il tema dell’amore e quello della grazia fondato 
sulla Sefirah Chèsed. Come abbiamo già visto, questa è la quarta delle dieci Sefiròth ed è 
prodotta dall’unione di Chokhmà e Binà proprio come nel Commento pichiano l’amore 
giunge dopo l’originale congiungimento di Pòros e Poenia. Essa, come rileva Scholem, 
                                                          
217 Cfr. E. Garin, Le interpretazioni del pensiero di Giovanni Pico, cit., p. 26. 
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è “amore” o “grazia” di Dio, l’illimitata benevolenza divina che in relazione a Gevurà, la 
quinta Sefirah essenza del giudizio e della delimitazione, creano Tif’èreth, la bellezza 
armonica. Sarebbe molto interessante rileggere le pagine del Commento ponendo a 
confronto le dottrine platoniche e quelle qabbalistiche. Purtroppo questa analisi ci 
porterebbe troppo lontano dall’interesse della presente ricerca, ai fini della quale è 
sufficiente pertanto mostrare solamente come la dinamica tra limite e illimitato 
costituisca, sia nel Commento che nell’Heptaplus, il terreno di nascita dell’amore, 
aiutandoci dunque a superare quella iniziale critica ricordata da Allen circa l’impossibilità 
di un amore definito come desiderio di bellezza di condurre a Dio. Amore infatti nella 
teorizzazione qabbalistica non è solo quello che si definisce come desiderio di bellezza, 
e dunque di armonia, nell’accezione di Tif’èreth, ma amore propriamente è anche Chèsed, 
la grazia divina, che sincreticamente viene vista da Pico nella Settima Esposizione come 
quella forza che eleva, oltre alla nostra capacità, verso la dimensione della divinità. 
Questa grazia non ha tuttavia nulla a che fare con la forma di predestinazione che si 
affermerà successivamente con la Riforma protestante, poiché Pico afferma nettamente il 
suo carattere di libertà per quanto riguarda la natura umana: «la spirituale forza motrice 
batte di continuo alle soglie dell’animo tuo; se ti chiuderai in te, misero e infelice sarai 
lasciato al tuo torpore, alla tua debolezza; se la accoglierai, tosto, pieno di Dio, attraverso 
il ciclo religioso, sarai ricondotto al Padre»218. Oltre a ritrovare in queste parole un’idea 
di libertà legata nuovamente alla dinamica salvifica e non alla dimensione 
autodeterminante umana, come è stato precedentemente esposto, l’importanza 
dell’amore, o grazia, getta ulteriore definizione circa la differenza che intercorre tra la 
peculiare felicità naturale concessa all’uomo dalla pienezza del pensiero e la vera felicità 
                                                          
218 Ed. Garin, p. 337. 
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che è possibile attingere solo mediante la perfezione dell’amore serafico, ponendo così in 
grande difficoltà quanti sostengono la natura averroistica del pensiero pichiano: 
I filosofi che parlarono solo di questo [sc. la capacità naturale di ogni essere] 
collocarono la felicità di ciascuna cosa nella compiuta perfezione dell’operare in 
rapporto alla propria natura […]. Intorno all’uomo, anche se ci fu varietà di opinioni, 
tutti ad ogni modo si tenero nei limiti delle capacità umane, ponendo la beatitudine 
dell’uomo o nella stesa ricerca della verità, come dissero gli Accademici, o nella sua 
conquista attraverso sudii filosofici, come disse Alfarabi. Sembrarono concedere di più 
Averroè, Avicenna, Abu Bacher, Alessandro e i Platonici, fondando la nostra ragione, 
come nel proprio fine, nell’intelletto che è in atto o in altro intelletto superiore, ma 
collegato a noi; ma neppure costoro guidano l’uomo al suo principio o al suo fine, Io né 
rimprovero né disprezzo queste discussioni purché pretendano solo di parlare della 
felicità naturale. Ma è certo che, attraverso questa, né l’uomo né gli Angeli potranno 
elevarsi più di quel che essi dicono.219 
 
L’uomo viene condotto dalle ragioni della filosofia ad attingere la propria felicità 
naturale, la pienezza della felicità oltremondana è invece dono della sola religione e della 
pietas che essa suscita.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
219 Ibi., p. 331. 
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7. Il De Ente et Uno. 
 
a) La concordia tra Platone ed Aristotele e l’importanza della dialettica. 
Il tema della concordia tra Platone ed Aristotele doveva rappresentare la colonna 
portante della nuova proposta ermeneutica che il Conte era intenzionato a presentare 
durante il suo dibattito romano, conferma ne è la Conclusio 1>1 significativamente posta 
in apertura alla sezione sulle conclusiones secundum opinionem propriam. Questo tema 
risultava quindi essere la chiave di volta per dar forma alla tanto ricercata philosophia 
perennis abbozzata nelle Conclusiones, offrendo un modello paradigmatico concreto 
grazie al quale sarebbe stato possibile compiere la più vasta conciliazione delle diverse 
correnti filosofiche.  
Affacciatosi alla mente di Pico già nei suoi anni giovanili di formazione, fu solo tra gli 
anni 1490-91 che il progetto trovò una qualche espressione letteraria con la redazione del 
“provvisorio” libello De Ente et Uno. La più ampia ed adeguata espressione di tale ricerca 
infatti venne interrotta da altri progetti che ritardarono la definitiva stesura della 
Concordiae Platonis et Aristotelis. Tale progetto tuttavia proseguì segnando le 
speculazioni del Conte fino al suo letto di morte, come ci viene attestato da una lettera 
scritta da Poliziano nel 1494 ed indirizzata a Ficino220, lasciando il suo lavoro incompiuto 
anche se ad uno stato redazionale piuttosto avanzato, come invece rende noto il nipote221. 
Nonostante l’importanza teoretica e biografica dell’opera, Giovan Francesco non si 
preoccupò di editare le sezioni del libro da lui ritrovate tra le carte dello zio (andate poi 
perse), lasciando così il De Ente unico breve compendio a testimonianza delle riflessioni 
di Pico. 
                                                          
220 A. Poliziano, Opera, Basilea 1553, Ep. Liber X, p. 135: Etenim Picus ipse Mirandule sacras omnes literas 
enarrat, adversus ecclesiae septem hostes directa fronte decertat, inter Aristotelem iam meum, 
Platonemque semper tuum caduceatur incedit. 
221 Giovan Francesco Pico, Ioannis Pici Mirandulae […] Vita […], cit., pp. 50-52. 
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Seppur posto al cuore del progetto innovatore pichiano, il tema della concordia si 
inseriva perfettamente nell’orizzonte più ampio del pensiero rinascimentale, poiché, 
come asserisce Monfasani (studioso tra i più preparati sull’argomento), tale controversia 
rappresentò un momento unico nella storia del pensiero filosofico delineando un “mondo 
bipolare” diviso tra Aristotele e Platone che rappresentava, per i pensatori del 
Rinascimento, il mezzo attraverso cui si poterono rapportare alle maggiori istanze della 
filosofia222. A gettare le basi per il revival dell’antico tema della comparatio fu 
indubbiamente la stagione umanista con l’impresa di traduzione e commento delle opere 
platoniche iniziata da figure come Emanuele Crisolora, Uberto e Pier Candido 
Decembrio, e soprattutto Leonardo Bruni. Gli eruditi di inizio Quattrocento, in linea con 
il primo spirito umanista, rivolsero i loro sforzi quasi esclusivamente alle opere politiche 
ed etiche del filosofo greco perché interessati maggiormente agli aspetti civili e morali 
della filosofia piuttosto che a quelli teologico-metafisici. Per questo, e per la scarsità del 
materiale che avevano a disposizione, la questione della comparatio non assunse un ruolo 
centrale almeno finché la figura e l’opera di Platone non venne riscoperta in tutta la sua 
complessità. Ruolo decisivo per questa svolta fu giocato da Giorgio Gemisto Pletone, a 
cui può essere dato il merito di aver innescato le prime scintille di quel dibattito a cui 
anche Pico prese parte. La ricostruzione di tale disputa esula pertanto dalla presente 
ricerca finché non si giunga a quella particolare forma che acquisirà nelle speculazioni 
del Cardinale Bessarione e di Ficino, andando a rappresentare proprio quelle 
interpretazioni contro cui Pico si scaglierà con la sua opera.  
Nell’intento di difendere l’opera di Platone dalle critiche di empietà rivoltegli il 
Cardinale sostenne come l’afflato teologico presente nei testi del grande filosofo, 
                                                          
222 J. Monfasani, Marsilio Ficino and the Plato-Aristotle Controversy, in “Marsilio Ficino: his Theology, his 
Philosophy, his Legacy”, Boston 2002, pp. 179-202. 
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congiuntamente ai suoi insegnamenti in ambito metafisico (specialmente quelli esposti 
nel Parmenide), erano più “ispirati” e consoni alla dottrina cristiana di quelli aristotelici. 
Il Cardinale, è necessario precisare, mai giunse a sottovalutare Aristotele, di cui era 
peraltro profondo conoscitore, impegnandosi piuttosto a mettere in luce quegli elementi 
dell’aristotelismo che risultavano essere maggiormente conciliabili con il platonismo. 
Bessarione sostenne quindi che la sua manifesta preferenza nei confronti di Platone era 
necessitata dal fatto che questo, riguardo le delicate questioni teologiche, era riuscito a 
spingere lo sguardo più a fondo dello Stagirita parlando dei profunda Dei in modo più 
corretto ed esplicito. Il Cardinale finiva così per impostare il rapporto tra i due filosofi su 
un modello gerarchico, che non poneva più Aristotele in contrasto con Platone, ma lo 
considerava un gradino inferiore al maestro.  
Fu su simili basi che anni dopo Ficino declinò il problema della concordia, scrivendo 
in una lettera a Francesco Cattani da Diacceto: «si sbagliano coloro che ritengono che la 
dottrina dei Peripatetici sia in contrasto con quella di Platone. La strada non può procedere 
in direzione contraria alla meta a cui conduce. La dottrina peripatetica conduce alla 
saggezza platonica, ecco ciò che scoprirà chi considererà che le cose naturali ci 
conducono alle cose divine. Ne consegue che nessuno potrà essere ammesso ai misteri 
più intimi di Platone, se prima non sia stato iniziato alle discipline peripatetiche»223. È 
questa l’idea che il platonico fiorentino comunicherà al giovane Conte nel 1492, in 
risposta ad una lettera da quest’ultimo inviata per richiedere copia della Theologia 
Platonica, e che induce Della Torre, nella sua Storia dell’Accademia platonica, a 
riconoscere nell’avvicinamento al platonismo il coronamento dell’intero percorso di studi 
compiuto dal Mirandolano224: «dopo aver studiato retorica, infatti, tu hai cercato presso i 
                                                          
223 M. Ficino, Opera, 2 voll., Basilea 1576, I, p. 952. 
224 A. Della Torre, Storia dell’Accademia platonica di Firenze, Firenze 1902, pp. 748-749. 
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Peripatetici le ragioni delle cose naturali, e ora vuoi indagare i divini misteri del nostro 
Platone»225.  
Che Pico non condividesse tuttavia questa prospettiva gerarchica delle dottrine 
filosofiche emerge fin da subito, quando nel 1484, in una lettera indirizzata al Barbaro, 
preciserà che: «mi sono rivolto recentemente da Aristotele all’Accademia, non come un 
disertore, ma come un esploratore»226, aggiungendo inoltre l’importante specifica che 
qualora secondo i termini essi potrebbero apparire in contraddizione, secondo i concetti 
sicuramente concordano.  
Il De Ente et Uno rappresenta dunque l’unico frutto a noi pervenuto di un originale 
progetto di concordia che si inserisce in questo lungo dibattito cercando di sovvertirne i 
termini tradizionali. Esso si basa sul superamento della concezione gerarchica delle 
dottrine dei due maestri e viene attuato attraverso il confronto con il dogma della 
superiorità dell’uno rispetto all’essere così come venne sancito dai maestri della scuola 
neoplatonica. L’opera viene sviluppata secondo il motto omittere omnes interpretes in 
modo da tornare allo studio diretto delle fonti, secondo quanto affermato peraltro già 
nell’Oratio, per leggere senza alterazioni in quei testi platonici che gli stessi Accademici 
ritennero dimostrare la suddetta superiorità: il Sofista ed il Parmenide. Nei primi capitoli 
del De Ente Pico offre una lettura del Sofista che non occupa più di qualche riga e nella 
quale ribadisce solo la consonanza ricercata tra le dottrine platoniche lì esposte e i principi 
della metafisica aristotelica. La successiva esegesi del Parmenide, invece, gioca un ruolo 
ben più importante, tanto da occupare quasi per intero il Capitolo II dell’opera, 
costituendo il fondamento sia tradizionale che teorico su cui baserà la sua particolare 
proposta filosofica. 
                                                          
225 M. Ficino, Opera, cit., I, p. 858: quippe cum post humana eloquentiae studia, rerum naturalium rationes 
apud Peripateticos indagaveris. Atque te iam ad divina Platonis nostri mysteria conferas. 
226 G. Pico della Mirandola, Opera, cit., p. 368: diverti nupter ab Aristotele in Academiam, sed non 
transfuga, verum exploratum. 
133 
 
Il Parmenide fondava, secondo l’idea dei suoi interpreti antichi e moderni, la teologia 
platonica nella sua caratteristica struttura ipostatica individuata da Plotino. Stando al 
compendio delle letture del dialogo fornitoci da Proclo nel suo Commento al Parmenide, 
inizialmente i primi intrepreti videro nel testo solo un procedere ipotetico che richiamava 
un esercizio logico-dialettico indipendente dalla determinazione “reale” degli enti trattati 
dalle ipotesi stesse. Fu solo successivamente, con l’avvento di Plotino, che tali ipotesi 
presenti nella seconda parte del testo giunsero a rappresentare un contenuto metafisico 
dando così vita ai tre principi primi della metafisica neoplatonica: «Platone, nel 
Parmenide […] differenzia fra loro il primo Uno, cioè l’Uno nel senso più forte, il 
secondo uno – l’uno-molti – e il terzo uno: l’uno e molti. Così facendo, si schiera a favore 
della dottrina delle tre nature»227. La scuola neoplatonica sviluppò successivamente 
questa traccia esegetica applicandovi variazioni importanti, ma tenendo sempre ben ferma 
l’interpretazione realistica della discussione condotta nel “sacro” dialogo. 
A seguito della chiusura dell’Accademia di Atene il Parmenide perse la preminenza 
negli interessi filosofici degli autori medievali, fino a che la traduzione integrale del testo 
in lingua latina ad opera degli umanisti riportò all’interno del dibattito filosofico i misteri 
contenuti in esso. Tale ritorno presentò ovviamente dei caratteri peculiari, necessari per 
una sua utilizzazione in un ambiente culturale ormai impregnato della speculazione 
cristiana. Tornato nuovamente a rappresentare la chiave decisiva per l’interpretazione 
della teologia filosofica di Platone, non consentì più ai suoi lettori di sfiorare quelle vette 
raggiunte dalla speculazione dei maestri neoplatonici. In particolare, come ricorda Ebgi, 
«era la lettura radicale della prima ipotesi del dialogo – con la conseguente frattura tra 
l’Uno e tutti i suoi possibili attributi – che non poteva più essere accolta»228. I dogmi di 
                                                          
227 Plotino, Enneadi, V 1, 9. Mi avvalgo in questa sede della traduzione di Giuseppe Faggin contenuta in 
Plotino, Enneadi, Milano 20043. 
228 R. Ebgi, Saggio introduttivo, cit., pp. 125. 
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Platone infatti non erano più l’unica fonte teologica disponibile ma dovevano anzi 
accordarsi con le verità superiori dettate della dottrina cristiana, fatto questo che rese 
necessario, in prima istanza, salvare l’Uno dall’abisso in cui era stato relegato dalla 
speculazione neoplatonica. Fu così che le aporie presenti nel testo vennero affrontate in 
modo da conciliare la dottrina platonica alla fede ortodossa. Già Bessarione nel suo In 
calumniatorem Platonis attuò tale trasformazione identificando quell’ἀρχή che si trova 
oltre ogni αἰτία con il Dio della tradizione cristiana secondo queste parole: «infatti 
ovunque Platone chiama il primo principio di tutte le cose uno, ovunque artefice e creatore 
dell’universo, ovunque lo nomina sommo bene, re e conservatore di tutte le cose»229. Ebgi 
osserva che il Cardinale così facendo «giunse ad attribuire all’Uno della prima ipotesi 
caratteristiche proprie dell’uno della seconda ipotesi»230 costituendo il primo elemento di 
scarto tra la genuina tradizione neoplatonica e la successiva rielaborazione latina. Il 
secondo elemento di scarto tra l’esegesi sistematizzata da Proclo e quelle rinascimentali 
fu quella di guardare con occhio diverso a questo testo: non più secondo il modo 
intransigente insegnato del maestro ellenistico, per cui all’interno di queste pagine 
dovevano essere esposte tutte le dottrine teologiche platoniche, ma ricorrendo invece ad 
una sensibilità che rispettasse maggiormente la sua forma retorica riconoscendovi una 
marcata presenza della dialettica e sottolineandone la natura polifonica che doveva 
rinviare al “serio gioco” che Platone avrebbe condotto in queste pagine. Si troverebbe qui 
l’originalità dell’interpretazione ficiniana, secondo quanto suggerito già da Allen231 e 
ribadito da Beierwaltes in un suo recente colloquio: «il Parmenide per Ficino non è un 
testo da avvicinare mediante tesi estreme: o puro esercizio dialettico fine a se stesso, o 
                                                          
229 Bessarione, In calumniatorem Platonis libri 4, in L. Mohler, “Kardinal Bessarion als Theologe, Humanist 
und Staatsmann”, 3 voll., Paderborn 1923-1942, II, p. 73: ubique enim primum omnium principium Plato 
unum appellat, ubique opificem et creatorem universi, ubique summum bonum, regem et conditorem 
omnium nominat. 
230 R. Ebgi, Saggio introduttivo, cit., p. 126.  
231 Cfr. M.J.B. Allen, The second Ficino-Pico controversy, cit., pp. 421 e sgg.  
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solo disputa teologica, come ritiene lo intendano Siriano e Proclo. […] un’interpretazione 
che voglia rendere ragione dell’intento e del metodo del Parmenide deve dunque seguire 
una “media via” (cfr. Ficino, Opera, II, p. 1154) che però riconosca alla dialettica, senza 
mezzi termini, la funzione di rendere accessibili i “divina mysteria”»232. Nonostante 
queste variazioni decisive è però possibile riconoscere nell’esegesi ficiniana la stessa 
interpretazione fondamentalmente teologica dell’opera inaugurata con le Enneadi. Il 
Parmenide, insomma, come per Proclo prima di lui, anche per Ficino rimaneva il luogo 
in cui Platone aveva depositato i segreti della sua dottrina mistica e teologica, toccando 
quelle vette che erano rimaste sconosciute ad Aristotele: «chiunque si avvicini alla sacra 
lezione di questo dialogo, prima si prepari con la sobrietà dell’animo e la libertà della 
mente, poiché osa sfiorare i misteri dell’opera celeste. […] Gradualmente si eleva 
all’intelligenza dell’uno, a ciò che è al di sopra dell’essenza»233. È facile sentire in queste 
parole un’eco dell’esortazione pichiana dell’Oratio in cui l’Autore invitava tutti a 
mondarsi i piedi e le mani prima di toccare la sacra scala dei misteri divini. Anche se la 
posizione di subordinazione in cui Ficino relegherà Aristotele non può essere attribuita a 
Pico, possiamo tuttavia riscontrare come, per i due maestri del Rinascimento, questo tema 
riguardante la relazione tra l’essere e l’uno si tinga di una connotazione teologica piuttosto 
marcata che eccede la “fredda” dimensione teoretica, la quale tuttavia non perse mai di 
importanza. Possiamo infatti supporre che la critica di Pico alla risposta adottata da 
Bessarione e da Ficino al problema della coerenza fosse giocata primariamente sul campo 
teoretico poiché a ben vedere avrebbe finito per aprire la strada ad una pericolosa erosione 
interna dell’intero edificio della scienza aristotelica. Infatti, da buon aristotelico di 
                                                          
232 W. Beierwalters, L’interpretazione ficiniana del Parmenide platonico, in “il Parmenide di Platone e la 
sua tradizione. Atti del III Colloquio Internazionale del Centro di Ricerca sul Neoplatonismo, Università 
degli Studi di Catania (31 maggio-2 giugno 2001)”, M. Barbanti e F. Romano (a cura di), Catania 2002, pp. 
389 – 410. 
233 M. Ficino, Opera, cit., II, p. 1137. 
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formazione, dovette accorgersi della difficoltà in cui finivano coloro i quali sostenevano 
che Aristotele non avesse propriamente indagato la natura della somma causa essendogli 
rimaste oscure le più alte verità delineate da Platone: secondo gli stessi canoni di scienza 
aristotelici, infatti, lo Stagirita non avrebbe potuto fondare adeguatamente una scienza 
compiuta dell’essere, una filosofia prima, coronamento ma anche fondamento stesso 
dell’insegnamento Peripatetico. Perciò se gli interpreti platonici da Plotino a Ficino 
avevano sancito con il ricorso alla lettura “ispirata” del Parmenide la superiorità della 
metafisica platonica su quella aristotelica, risultava necessario, ai fini della concordia e 
soprattutto per salvaguardare l’intero edificio della scienza peripatetica, negare che in 
esso fosse contenuta tale dottrina esoterica del divino e che lì Platone avesse sfiorato 
problemi sconosciuti ad Aristotele. È così che Pico nel Capitolo II affermerà: «ma io, a 
proposito del Parmenide, per prima cosa dirò che in tutto il dialogo non viene asserito 
alcunché di dogmatico; e se anche venisse attestata la posizione di un qualche principio, 
non si tratterebbe tuttavia di nulla di così esplicito da far attribuire a Platone una simile 
tesi»234. Il dialogo platonico per il Conte sarebbe dunque un “serio gioco” condotto dal 
vecchio Parmenide con un intento educativo, non teologico: «il Parmenide non è certo 
un’opera dogmatica, poiché interamente è null’altro che una forma di esercizio 
dialettico»235.  
Rinviando al successivo capitolo la trattazione riguardo la relazione del De Ente con 
la precedente opera pichiana, indaghiamo adesso come qui il Conte consideri la dialettica. 
Secondo quanto afferma Ebgi, il vero valore della discussione condotta nel Parmenide 
sarebbe quindi, come abbiamo detto, quello di educare la ragione a superare quegli 
ostacoli che le impediscono di comprendere propriamente la dinamica uno-molti, 
                                                          
234Ed. Ebgi, p. 209. 
235 Ibidem. 
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offrendo contestualmente un metodo capace di insegnarci come giungere a questa stessa 
verità. In accordo con quanto esposto nelle opere precedenti il solo insegnamento 
dialettico non può tuttavia garantirci il pieno possesso della verità, in quanto essa 
rappresenta quella pienezza della vita divina che eccede ogni logos proprio della humana 
sapientia come sottolinea Pico nella Responsio secundarum obiectionum: «chi, se non un 
folle, può presumere di conoscere, anche solo in minima parte, l’essenza divina?»236. 
Platone avrebbe dunque parlato qui come un “educatore” e non come un teologo, 
esponendo la corretta procedura attraverso cui è possibile districare la complessa trama 
delle relazioni tra unità e molteplicità. Ebgi rileva anche come questo strumento logico 
del Parmenide non abbia la caratteristica aristotelica di puro metodo, ma possegga anzi, 
strutturalmente, un riferimento costante alle realtà divine di cui tratta, basando questa 
affermazione sull’interpretazione di un passo del Capitolo IV in cui è lo stesso Conte ad 
ammettere una lettura teologica della prima ipotesi del dialogo: «per Pico, infatti, la 
gymnasia proposta da Platone non si limita ad illustrare le forme su cui si devono fondare 
i nostri metodi argomentativi, ma fornisce elementi indispensabili per intendere 
“correttamente” la relazione tra l’uno che è già “in essere”, dicibile – cioè logicamente 
determinabile – perché in rapporto con la molteplicità di ciò che è, e la fonte di questa 
unità partecipata, il Dio principio di tutto»237. Questa precisazione dunque ci permette di 
ribadire ancora una volta come la dialettica non sia per Pico un mero strumento logico 
ma possegga già in sé la dignità di elemento costitutivo appartenente al più ampio 
processo mistico. Come esercitazione dialettica scopo del Parmenide sarebbe quindi 
quello di istruire il lettore sui limiti del discorso razionale238, invitandolo ad assumere su 
di sé l’onere di spingersi oltre l’argomentazione dinamica ivi rappresentata, finendo 
                                                          
236 Ibi., p. 325. 
237 Ibi., pp. 135-136. 
238 L’incapacità della mente razionale di cogliere l’essenza intima della Verità è infatti tratto costitutivo di 
qualsiasi percorso che voglia dirsi mistico. 
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dunque per costituirsi “mezzo opportuno” con cui poter intraprendere l’ardua ascesa ai 
“silenzi” celesti, secondo la convinzione per cui «nella “luce dell’ignoranza” non si può 
entrare se non dopo aver sondato fino in fondo tutte le possibilità della ragione»239. La 
dialettica presentata attraverso lo studio del Parmenide si configura dunque come 
quell’unico strumento atto a disvelare l’unità profonda delle dottrine che solo la 
formulazione verbale rende dissimili ma che, se analizzate metaphysicaliter240, svelano 
la loro occulta concordia e con essa la strada per la verità. La concordia tra Platone ed 
Aristotele è dunque allo stesso tempo sia il frutto che l’assioma fondamentale di questa 
concezione. Profondo conoscitore e convinto sostenitore di entrambi i sistemi filosofici, 
non potendoli subordinare semplicemente l’uno all’altro, dovette risolversi nel 
trasformare simbolicamente le due dottrine antagoniste in quei conflitti mondani che 
agitano ansiosamente la ragione e che chiedono a gran voce la necessità di uno strumento 
capace di sanare la loro diatriba241. 
Esaurita la lettura dialettica del dialogo platonico, Pico inizia la sua esposizione 
riguardante i fondamenti teoretici della propria metafisica filosofica. L’ente e l’uno 
divengono simbolicamente i rappresentanti delle filosofie dei due massimi maestri del 
pensiero che devono trovare una concordia affinché il progetto pichiano di 
sistematizzazione filosofica possa avere luogo. Questo risultato è raggiunto mediante un 
duplice movimento: viene ridotta da una parte la distanza tra l’Uno e la manifestazione, 
mentre dall’altro lato viene sottolineata l’eccedenza necessaria della πρώτη ουσία 
aristotelica rispetto all’orizzonte delle realtà intellegibili. Ciò è interessante per la nostra 
trattazione poiché offre la possibilità di vedere come Pico concepisca la divinità, stadio 
ultimo di quel processo di pace cui non mancherà di riferirsi a termine della trattazione. 
                                                          
239 Ibidem.  
240 Cfr. conclusio 3>9. 
241 Cfr. Ed. Bori, p. 115. 
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Rispetto alla tradizione neoplatonica il grande sforzo pichiano è quello di salvare l’Uno 
dalla sua riduzione ad Unum Absolutum poiché questo entrerebbe in aperto contrasto con 
la descrizione che Dio fornisce di sé in Esodo 3.14 per la quale Egli sarebbe ente, l’uno-
essere che “vive” nel mondo degli enti.  
Il problema della relazione tra l’uno e l’essere viene bene espresso nella Responsio 
primarium obiectionum che Pico indirizza al Cittadini ed in cui scrive: «mentre scrivevo 
mi sono accorto di questo problema e l’ho risolto. Infatti, non appena ho dimostrato che 
Dio non può essere detto ente, perché ente significa ciò che non è da sé, ma per 
partecipazione di altro, ho proseguito dicendo: “dal momento che si attribuisce a Dio il 
nome di uno, siamo portati ad ammettere la superiorità dell’uno sull’ente”. Dopo queste 
parole, però, ho subito aggiunto – quasi venendo incontro alle tue obiezioni: “diamo però 
a Dio il nome “uno” non con l’intenzione di esprimere il suo che-è, ma per indicare il 
modo in cui è tutto “ciò che è”, e il modo in cui tutte le cose provengono da Lui”»242. 
Secondo la lettura pichiana, inoltre, l’uno non sarebbe convertibile con il termine ens ma 
piuttosto con quello di esse, come Pico sembra significare nel Capitolo IV: «l’ente ha 
l’aspetto di un nome concreto. Infatti, è lo stesso dire ente (ens), e dire “ciò che è”. Sembra 
che l’essere (esse) sia il termine astratto di ente, così che si dice ente ciò che partecipa 
dell’essere stesso». Vale adesso citare l’interpretazione che Ebgi fornisce di questa 
peculiare visione di Dio e della sua “ineffabile” azione nel mondo degli enti: «l’uno lungi 
da essere un attributo “denominativo” di Dio, è indice del modo in cui l’Assoluto si 
relaziona a tutto ciò che è. Esso è segno di come l’impartecipabile, pur eccedendo la sfera 
dell’essere e l’orizzonte delle creature, viva però concretamente in ogni ente, come 
quell’uno da cui ogni ente riceve la sua propria unità. […] l’uno, in quanto nome, 
“dicendo” qualcosa del divino, dice il suo non essere pura e semplice “separatezza”. 
                                                          
242 Ed. Ebgi, pp. 290-292. 
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Essendo uno, il divino si fa partecipe dell’essere, non come una determinata cosa che è, 
ma come unificazione dei molti, cioè come quel che rende “uno” / unifica tutto ciò che, 
nel regno della molteplicità, può dirsi “uno”. […] Ma impossibile pensare che tale termine 
possa comprendere pienamente Dio; in tal caso, infatti, finiremmo per ridurre il divino ad 
una unità, determinandolo così in analogia con le altre “cose” che si dicono uno. […] 
L’uno, dunque, come non si stanca di ripetere Pico, è simbolo di come l’assolutamente 
ineffabile sia presente nel mondo (di come vestigia della sua “azione” siano in ogni ente), 
pur rimanendo ad esso estraneo. E lo stesso vale per il termine Esse. Quando diciamo che 
Dio è purum Esse, non intendiamo, con questo nome, indicare il suo quid, ma esprimiamo 
solo il fatto che Egli è ciò che rende esistente tutto ciò che esiste»243. Identificazione 
dell’essere con l’uno, inteso come agire che procede l’ente, come “flusso” che porta 
all’esistenza e continua a vivificare perennemente ogni creatura, è proprio il punto che 
maggiormente distanzia la filosofia pichiana dall’interpretazione neoplatonica. Mai 
infatti i neoplatonici avrebbero potuto intendere l’Uno come essere, né tanto meno come 
ἐνέργεια. Ad agire infatti, stando alla Theologia Platonica di Proclo, non è l’Uno – Uno, 
che riposa in modo assoluto al di sopra di tutto, bensì l’uno della prima triade di enadi, 
colui che “genera e conduce a perfezione l’essere” (ἔν παράγων). Questo uno, sebbene 
superius quam esse, “facendo sussistere” ciò che è si trova già in purissima partecipazione 
con l’essere stesso. In Pico a cadere dunque è proprio questa distinzione tra Uno-Uno e 
uno παράγων, cioè quell’uno che, pur essendo superiore ad ogni essere, è pur sempre in 
relazione “concreta” con esso. È dunque questa variazione di lettura, che dipende 
strettamente dalla peculiare concezione del Parmenide in cui Pico sovrappose gli attributi 
propri delle prime due ipotesi/ipostasi, che descrive quell’oggetto ontologico che si trova 
al sommo della scala mistica dove le anime, pervenendo, trovano la pace. La natura ibrida 
                                                          
243 R. Ebgi, Saggio introduttivo, cit., pp. 144-145. 
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di questo oggetto a cavallo tra l’Unum Absolutum e l’uno-molti rende possibile sia 
l’unione ineffabile delle singole anime con il Primo Principio, che nella visione 
puramente neoplatonica sarebbe stato irraggiungibile, che la possibilità di far “debordare” 
quell’attributo di vera pace che dall’alto della dimensione uniale divina si riversa anche 
nella sottostante dimensione della mente intellettuale così come possiamo vedere 
descritto nelle opere precedenti dell’Autore. 
Per quanto concerne invece la rilettura del principio aristotelico Pico offre, nel 
Capitolo IV, la sua interpretazione della famosa metafora del dodicesimo della Metafisica 
dove viene descritto il bene supremo come comandante dell’esercito degli enti. 
Ricorrendo alla particolare lettura di Giuliano l’Apostata, già esposta nel suo Commento 
al Salmo XVIII, in cui troviamo l’Uno-Bene platonico ancorato al mondo degli enti e 
definito non come “oltre l’essere” bensì come “Idea degli enti”, il Mirandolano mostra 
come l’Atto puro debba essere nuovamente inteso come superiore a tutti gli enti perché, 
come rileva Ebgi nel suo commento, «possiede in modo pieno ed eterno ciò che ogni 
essere non possiede che in forma imperfetta e deficitaria; in virtù di questa sua assoluta 
perfezione esso risulterà anche superiore a quegli attributi che indicano una realtà in 
qualche modo “particolare”, tra cui, come sottolinea il Conte, rientrano l’intelletto e 
l’intellegibile. […] Il grado di perfezione che deve essere attribuito alla prote ousia 
aristotelica conduce di necessità a considerarla, in un certo senso, in termini di 
“eccedenza” persino rispetto all’orizzonte delle realtà intellegibili. Il puro essere, 
Pensiero di Pensiero (identità di essere e uno, al contempo perfetta energeia e assoluta 
semplicità) risulterà perciò “combaciare” con l’idea degli enti platonica, come 
indiscutibile si mostrerà la superiorità di questo essere-uno rispetto al piano di tutto ciò 
che è»244. 
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b) La “via negativa” a Dio presente nel De Ente et Uno. 
Per riuscire a leggere adeguatamente il percorso presente nell’ultima opera terminata 
dal nostro Autore, è necessario rendere conto del mutato contesto intellettuale e 
psicologico che fa da sfondo alla composizione di questo trattato. L’avventurosa 
conclusione delle peripezie che segnarono la vita del Mirandolano successivamente al suo 
fallito progetto romano, videro il ritorno a Firenze di un Pico che non era più lo stesso 
giovane brillante e mondano del 1486. Come rileva Gian Carlo Garfagnini nella sua 
relazione al convegno internazionale del 1994: «il Pico del 1488/89 è un uomo ferito nello 
spirito, più ripiegato in se stesso ed in meditazione sulle sue esperienze, costretto ad 
approfondire, se non altro per “capire”, le sue posizioni alla luce degli esiti dell’avventura 
romana. Non dimentichiamo che, per un uomo del Quattrocento, essere colpiti 
personalmente da una censura papale non doveva essere una cosa di poco conto»245.  
Molto si è discusso su questo periodo della vita del Conte che viene reso ancora più 
complesso dalla presenza del frate domenicano Girolamo Savonarola. Il rapporto tra i due 
costituisce uno dei temi sui quali gli studiosi si stanno ancora confrontando per definire 
sufficientemente l’influenza che il frate esercitò sul pensiero del giovane filosofo. Non 
pensando di esporre in questa tesi un quadro esaustivo delle problematiche e delle 
influenze che comportò la frequentazione del priore di San Marco, è necessario tuttavia 
capire quale possa essere la condizione che dovette vivere il Conte nel periodo in cui 
scrisse il De Ente per cercare di dar ragione ad alcune peculiarità che contraddistinguono 
questa tardiva formulazione del percorso mistico.  
                                                          
245 G. C. Garfagnini, Savonarola tra Giovanni e Gianfrancesco Pico, in “Giovanni Pico della Mirandola – 
Convegno internazionale di studi nel cinquecentesimo anniversario della morte (1494 – 1994)”, Gian Carlo 
Garfagnini (a cura di), 2 voll., Firenze 1997, I, p. 251. 
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Lasciando alla lettura testuale dei singoli passaggi pichiani la valutazione sulle 
possibili influenze dottrinali del frate, il Garfagnini nella sua relazione pone l’accento 
sulla rilevanza dell’influenza savonaroliana per quel che concerne il più vasto “stile di 
vita” e in particolare lo individua come causa di una accelerazione di atteggiamenti e 
tendenze che erano già presenti nell’indole di Pico. Per quanto riguarda invece gli aspetti 
dottrinali più generali lo studioso prende in considerazione l’influenza che il frate avrebbe 
esercitato sul filosofo nel rivalutare quelle istanze del platonismo ermetizzante ficiniano 
quali la giustificazione e la valorizzazione della magia naturale e la considerazione degli 
aspetti positivi dell’astrologia. A questo riguardo dobbiamo notare ora che l’assenza di 
tali temi dalle pagine del De Ente non è necessariamente causata dall’influenza del 
Savonarola. Si ricorderà infatti come nella Parte Prima abbiamo suggerito come queste 
stesse tesi fossero dovute ad una lettura errata della Yates piuttosto che rappresentare 
delle genuine convinzioni pichiane. Oltre a ciò, leggendo le pagine del De Ente, sembra 
anche difficoltosa l’affermazione fatta da Garfagnini circa il ripensamento dell’Autore 
riguardo alla possibilità di leggere e interpretare il testo sacro alla luce e con l’aiuto degli 
scritti degli antichi sapienti246. Ciò che invece pare degno di nota è quanto lo studioso 
afferma a sunto della sua considerazione: «è molto più verosimile che la dottrina, 
l’impegno ad una pratica per il “bene beateque vivere” e l’appello ad una riforma 
interiore, spirituale del cristiano, nell’intimità del proprio cuore, abbiano contribuito a 
rafforzare in Pico l’esigenza di concentrarsi sempre più sul significato della parola divina 
e sulla mortificazione della propria individualità»247. 
                                                          
246 Come avremo modo di vedere fra poco la differenza con gli scritti precedenti consisterà infatti in un 
diverso accento posto questa volta sugli autori classici della tradizione cristiana. Il ricorso a queste 
differenti auctoritates non inficeranno tuttavia la struttura teorica delineata dall’Autore nelle sue 
precedenti opere a partire da quella presente nel Commento. 
247 Ibi., p. 260. 
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È infatti questa maggiore attenzione verso le auctoritates bibliche che attira subito 
l’attenzione nella lettura del Capitolo X del trattatello pichiano che nella sua sintesi 
richiama la struttura dell’argomentazione presente nell’Oratio. La conoscenza filosofica 
viene qui nuovamente confermata strumento atto ad invogliare gli uomini per 
intraprendere la via di ascesa. Ciò che invece segna una differenza richiama la 
considerazione di Garfagnini. Se nel 1486 l’inizio della riflessione pichiana si trovava 
nella dignità umana vista come microcosmo e trattata attraverso la saggezza degli antichi, 
adesso, nel 1490, è la riflessione “teologica” circa la natura propria di Dio ed espressa 
attraverso le parole bibliche e dei commentatori cristiani a costituire il punto di partenza: 
l’uomo torna da essere opus indiscretae imaginis a instar Dei248. 
Tuttavia, affiche non accada di far simili discorsi per edificare gli altri, piuttosto che 
noi stessi, dobbiamo aver cura, mentre spingiamo lo sguardo nelle più sublimi realtà, di 
non vivere volgarmente, in modo indegno per coloro cui il Cielo ha concesso la 
possibilità di indagare la natura del mondo celeste. Occorre invece tenere sempre 
presente che la nostra mente, capace di farsi strada persino nelle regioni divine, non può 
aver un’origine mortale e può trovare la felicità unicamente nel possesso di ciò che è 
più alto; così, mentre su questa terra vaga come straniera, tanto più si approssima alla 
felicità, quanto più, dopo aver rinunciato alla cura delle cose terrene, si eleva e si 
accende d’entusiasmo per ciò che è divino.249  
 
Queste parole rievocano da vicino le prime pagine dell’Oratio, tuttavia l’invito a non 
lasciarsi distrarre dal mondo per tornare alla nostra vera natura non utilizza più i 
riferimenti eruditi basati sulle fonti antiche, sui profeti ebraici, sulla immagine dell’uomo 
come creatura libera, sulla centralità della dimensione intellettuale presente nel 
Commento. L’accento sulla liberalità del Padre viene rimpiazzato dalla natura immortale 
della mente che vaga su questa terra come straniera (dum hic quasi advena peregrinatur); 
sembra che l’uomo come nodo del mondo lasci lo spazio nuovamente alla figura di uomo 
come esule, che solo mediante l’imitazione diretta di Dio è capace di trovare quella strada 
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che lo condurrà nuovamente in patria. La felicità si conferma nuovamente essere la 
promessa, il premio al termine degli sforzi umani in un modo tuttavia che, come già rileva 
Ebgi, rompe con il tono delle opere precedenti: «Innegabile, però, avvertire in queste 
pagine, una “tonalità” di fondo differente rispetto alle entusiastiche esposizioni delle 
opere precedenti. Tale evoluzione, a nostro avviso, consiste in questo: la verità teologica, 
a differenza di testi come l’Heptaplus, le Conclusiones, o la stessa Oratio, non viene più 
“tratta fuori” dalle “favole” degli antichi, o dalle costruzioni teosofiche più ardite 
(neoplatonismo, ermetismo, qabbalah), ma diventa vissuta e personale esperienza»250. 
Quanto sia personale e vissuta questa ricerca di pace, lo mostra il resto del Capitolo X: 
Ora, questa nostra trattazione sembra per prima cosa ricordarci che se desideriamo 
essere beati dobbiamo imitare Dio, il più beato di tutti gli esseri, prendendo possesso in 
noi dell’unità, della verità e della bontà. La pace dell’unità è turbata dall’ambizione. 
Essa strappa a se stesso l’animo che non riesce ad allontanarla, lo lacera e ne sparge i 
brandelli. E chi non lascerà oscurare lo splendore luminoso della verità nel fango e nelle 
tenebre dei piaceri? Sono poi l’insaziabile avidità e l’avarizia a lasciarci senza bontà. 
Mettere in comunione con altri i beni che essa possiede, infatti, è la peculiare qualità 
della bontà; per questo Platone, quando si pose la domanda sul perché Dio abbia creato 
il mondo, si diede questa risposta: «perché era buono». «La superbia della vita, la 
concupiscenza della carne e la concupiscenza degli occhi», dunque, sono quei tre vizi 
che, come scrive Giovanni, «vengono dal mondo e non dal Padre», il quale è l’unità 
stressa, la verità stesa, la bontà stessa. Fuggiamo allora lontano da qui, lontano «dal 
mondo che giace sotto il potere del maligno» e voliamo al Padre, in cui si trovano la 
pace unificante, la diafana luce del vero e i piaceri perfetti!251  
 
Quasi l’intero capitolo presenta un esclusivo interesse per quell’aspetto morale che 
precedentemente nell’Oratio era considerato il livello di purificazione preliminare 
all’ascesa. All’infuori di un riferimento a Platone (Timeo 29e, 44c) tutti gli altri 
riferimenti sono biblici e fanno capo al Nuovo Testamento, se si eccettua sed quis dabit 
pennas ut illuc volemus che rievoca il Salmo LIV, 7 richiamandoci così alla precedente 
Expositiones in Psalmos del 1489. Seguendo la lettura di Garfagnini, questi anni seguenti 
alla vicenda romana dovettero accentuare nell’animo del giovane Conte quella ricerca 
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dell’Assoluto che come abbiamo visto ha sempre costituito la base e la colonna portante 
delle sue opere precedenti. Questo nuovo atteggiamento tuttavia dovette ispirare a Pico 
un nuovo impulso alla semplicità di stile e alla selezionata cura con cui doveva scegliere 
i temi ed i riferimenti agli autori. Sembrano quasi trovare conferma le parole che il nipote 
Giovan Francesco scrisse riguardo a questo periodo della vita dello zio: «prima cupido di 
gloria ed acceso da vani amori, si era lasciato commuovere dagli allettamenti muliebri 
[…]. Non ricusando tali amori, un po’ si era abbandonato alla mollezza, e aveva posta in 
non cale la vera via della vita. Ma svegliatosi da tale smarrimento, rintuzzò l’animo che 
marciva nei piaceri e si volse a Cristo. Mutò le blandizie muliebri nei gaudi della superna 
patria, e, non curandosi dell’aura della gloriuzza mondana, nella quale tanto aveva 
agognato, con tutte le forze della sua mente prese a cercare la gloria di Dio e l’utilità della 
Chiesa, a disporre i suoi costumi in modo tale da ottenere l’approvazione anche di chi lo 
potesse giudicare non con animo amico»252. Tutti gli studiosi mettono giustamente in 
guardia il lettore incauto su questa biografia “edulcorata” del nipote. È però interessante 
vedere come tutti i vizi elencati da Pico nel capitolo del De Ente risultino anche essere 
autobiografici secondo le parole del suo biografo. Se uniamo infatti la “santa vita” 
descrittaci dal nipote con i costanti richiami ai vizi presenti nelle sue opere, che a questo 
punto egli stesso pare cercare di rettificare, possiamo confermare adesso l’adesione di 
Pico a quel modo di vivere filosofico che nella Introduzione ho presentato come 
caratteristico della filosofia platonica. L’ambizione iniziale del dibattito romano celata 
nell’esplorazione di tutto il campo dello scibile, la concupiscenza della carne implicita 
nel “caso Margherita” (tra l’altro già presente nel 1486 secondo l’analisi di Bori) e la sua 
“bontà” attestata sempre nelle pagine della biografia253 evocano in queste pagine un 
                                                          
252 Giovan Francesco Pico, Ioannis Pici Mirandulae […] Vita […], cit., pp. 40-43. 
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terrene, che il trascurarle gli veniva ascritto a difetto. Siamo informati che più di una volta fu 
amorosamente consigliato dagli amici di non disprezzare completamente le ricchezze. 
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chiaro riferimento alla propria riflessione che, come ha sostenuto Ebgi, «diventa vissuta 
e personale esperienza».  
Tutti questi cambiamenti ci devono dunque costringere a credere che anche la 
dinamica del percorso mistico divenga differente? Vediamo come prosegue l’esposizione 
di Pico: 
Ma chi «ci darà le ali per salire fin lassù»? “L’amore per le cose celesti”. Chi ce le 
tarperà? La brama per le cose terrene che, se inseguite, ci faranno perdere l’unità, la 
verità e la bontà. Infatti, non possiamo essere uno se non teniamo insieme, in modo 
virtuoso, i nostri sensi curvi a terra e la ragione volta al cielo. Ma se lasciamo regnare 
in noi, di volta in volta, uno di questi due principi – seguendo Dio per la legge dello 
spirito e Baal per quella della carne – il nostro regno, in sé diviso, non potrà che venire 
distrutto. Sarà poi “falsa unità” quella che noi saremo se, asservita la ragione ai sensi, 
ci faremo comandare dalla sola legge della carne, poiché non saremo “veri”. Diremmo 
certo di essere uomini (cioè esseri viventi dotati di ragione), e ne avremo anche l’aspetto, 
ma vivremo in realtà da bruti, sotto il dominio dei sensi. Potremo così incantare, con 
un’immagine che non corrisponderà al suo modello, chi ci vedrà e coloro con cui 
vivremo; giacché noi, creati ad immagine di Dio (instar enim Dei sumus), che è puro 
spirito, non saremo più esseri spirituali, per usare le parole di Paolo, ma animali. Invece, 
se rimarremo fedeli alla verità e non tradiremo il nostro modello, non resterà che tendere 
ad esso per mezzo della bontà per giungere, infine, ad unirci perfettamente a Lui. Ma se 
questi tre attributi, vale a dire l’uno, il vero ed il bene, sono strettamente legati a ciò che 
è, ne consegue che se non conformiamo ad essi il nostro essere noi non saremo affatto, 
benché potrà sembrare il contrario. Così, per quanto crederemo di vivere, giorno dopo 
giorno continueremo a morire.254 
 
L’amore per le cose celesti viene sempre presentato come l’agente dell’ascesa e la 
purificazione dal mondo della carne è sempre esercizio necessario affinché la ragione 
possa rivolgersi alle realtà intellettuali. Ciò che mostra invece una importante variazione 
è rappresentato dalla dottrina aristotelica medievale dei trascendentali che ha la funzione 
di espone all’amico Poliziano la salute umana, scalzando in questo modo la centrale 
meditazione neoplatonica sull’intelligenza angelica. A proposito di questo riferimento è 
da notare che l’attributo di “vero uomo” ha l’effetto di accentuare quanto ho sostenuto 
essere già presente nell’Oratio ed in queste pagine rende manifesto che l’uomo imago si 
                                                          
254 Ed. Ebgi, p. 271. 
148 
 
debba necessariamente riferire ad un exemplar, un modello, che ne fornisce la misura 
della sua verità. Chi voglia pertanto escludere questa visione dalle parole dell’Oratio 
parteggiando per un’idea di uomo come natura indefinita, deve sicuramente lasciarla 
cadere nell’analisi del pensiero pichiano del 1490. 
La caduta del mondo angelico, che viene passato in questa opera sotto silenzio, 
necessita anche l’ulteriore passaggio, cui prima ho accennato, dell’uomo da opus 
indiscretae imaginis a instar Dei che deve prendere a modello direttamente la beatitudine 
di Dio escludendo quella delle schiere angeliche. Questa importante variazione, come ho 
presentato sopra, è stata letta dagli studiosi come un abbandono della filosofia 
neoplatonica (la ricusazione degli influssi ficiniani del Garfagnini) a vantaggio di una 
ritrovata sensibilità ai temi cari della Scolastica, magari modulati attraverso l’influsso di 
un più o meno manifesto “savonarolismo”. Ebbene accettando le osservazioni che 
indicano un cambio di sensibilità più attento al rigore filosofico che allo sfoggio di erudite 
citazioni e interventi sincretistici, sosterrò che in questa opera il silenzio che colpisce la 
dimensione neoplatonica dell’intelletto è causato dal vecchio espediente retorico che lo 
vuole aristotelico tra gli aristotelici e platonico con i platonici. Questa posizione si basa 
sulla particolare formulazione della docta ignorantia che occupa il Capitolo V. Come 
osserva Ebgi «la vita mistica diviene un personale engagement, giacché sembra farsi 
chiaro, agli occhi di Pico, che la presenza divina si fa tanto più prossima all’anima, quanto 
più la ragione “abbandona” la pretesa di essere all’altezza di “conoscere Dio”»255. È 
probabilmente questa accentuata attenzione per la teologia negativa che caratterizza 
quest’opera pichiana, distanziandosi dai toni maggiormente “averroistici” del Commento 
e dell’Oratio. 
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Nel Capitolo V viene presentato esclusivamente quella porzione del percorso che nasce 
e si esaurisce interamente nella dimensione conoscitiva umana, non vi è riferimento né 
alla preliminare e necessaria purificazione morale che, come abbiamo visto, è trattata a 
chiusa del libro, né al valore della dialettica che è stata trattata nei capitoli precedenti 
come preparazione alla propria teoria. Quello che si ha l’impressione di leggere in queste 
pagine è una sorta di storia dell’evoluzione del sapere filosofico che culmina nella 
conoscenza del divino tratteggiata, secondo le indicazioni del 1486, come coincidentia 
oppositorum. 
Noi, nel primo gradino, apprendiamo che Dio non è corpo, come invece ritengono 
gli Epicurei, né forma di un corpo, come sostengono quelli che ritengono Dio esser 
anima del cielo o dell’universo […]. Considera tu a quale distanza si trovino dalla vera 
conoscenza di Dio, loro che si fermano al punto di partenza come se fossero già arrivati 
alla meta, e credono di essersi spinti nelle profondità del divino, quando non hanno 
mosso neppure un passo verso di Lui e nemmeno si sono alzati da terra! Inteso in tal 
modo, infatti, Dio non sarebbe né vita perfetta, né ente perfetto e nemmeno perfetto 
intelletto.256 
 
La forma meno cosciente di conoscenza di Dio lo relega alla dimensione terrena 
attribuendogli le perfezioni secondo la categoria della quantità. Questo atteggiamento 
verso il divino è proprio di chi lo percepisce attraverso gli schemi del mondo fisico, è 
l’essere analizzato attraverso le dieci categorie. La posizione pichiana è chiaramente 
quella di stampo neoplatonico e questo ci viene confermato da un passaggio di Enneadi 
V, 9 (5) che evidentemente ha costituito l’auctoritas di questo brano:  
tutti gli uomini, fin dalla nascita, si servono dei sensi prima che dell’intelligenza e 
s’imbattono anzitutto nelle cose sensibili: alcuni rimangono fermi ad esse per tutta la 
vita e credono che esse siano le prime e le ultime ritenendo che il dolore e il piacere che 
c’è in esse sia il male e il bene; in tal modo trascorrono la loro vita sfuggendo l’uno e 
rincorrendo l’altro; e chi fra loro dà una certa importanza alla filosofia, sostiene che 
questa sia la sapienza. Costoro simili a quegli uccelli pesanti che hanno avuto molto 
dalla terra e, resi pesanti, non riescono a volare in alto, pur avendo ricevuto le ali dalla 
natura. Ce ne sono altri che si sollevano un po’ dal basso, poiché la parte migliore della 
loro anima li spinge dal piacere alla bellezza, ma, essendo incapaci di vedere le vette e 
non avendo un altro punto sul quale appoggiarsi, cadono in basso, insieme con la loro 
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parola “virtù”, verso la vita pratica, verso la scelta fra le cose terrene, dalle quali prima 
avevano cercato di elevarsi257  
 
Pico riprende da Plotino tanto il riferimento agli “uccelli pesanti” che non si alzano da 
terra, quanto la condanna in materia teologica delle due scuole filosofiche dell’ellenismo 
ovvero gli Epicurei, apertamente citati da Pico, e gli Stoici, che invece vengono uniti a 
tutte quelle scuole che come loro considerano Dio essere anima mundi. Con l’aiuto del 
riferimento plotiniano è più facile capire quale sia la struttura del percorso qui delineato 
da Pico. Non si tratta infatti della semplice e canonica esposizione della via mistica nella 
quale il Conte vagamente richiama la filosofia ancilla theologiae, ma abbiamo in queste 
pagine la definizione sommaria della gerarchia del sapere filosofico che dalla conoscenza 
umana, propria della filosofia della natura in cui gli uomini si avvalgono prima dei sensi 
e poi dell’intelligenza, sale fino a raggiungere la conoscenza propria degli «uomini 
divini» rappresentati nelle pagine di Pico da Dionigi Areopagita e dai platonici e 
Aristotelici in quelle di Plotino. Questo capitolo ci permette quindi approfondire uno 
“spaccato” del percorso pichiano, ed esattamente quel segmento che, nelle pagine 
dell’Oratio, porta dalla filosofia alla teologia.  
Dopo aver mostrato quanto sia impropria la conoscenza umana per descrivere la realtà 
divina, Pico prosegue nella sua rassegna delle posizioni filosofiche individuando un 
secondo livello di conoscenza più adeguata di Dio: 
Al secondo gradino impariamo ciò che solo pochi giungono a comprendere 
correttamente e su cui possiamo di molto sbagliare se deviamo, anche di pochissimo, da 
una giusta interpretazione, vale a dire che Dio non è vita, né intelletto e nemmeno 
intellegibile, ma è qualcosa di migliore e più eccellente rispetto a tutto ciò258. 
 
È questa la filosofia che Plotino aveva attribuito alla schiatta degli uomini divini, ossia 
i platonici e gli aristotelici, e di fatto a questo grado Pico mostra come le due scuole siano 
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in accordo nella loro intima sostanza avvalendosi indistintamente di una descrizione di 
Dio che lo ritragga sia come possessore in grado eminente degli attributi di vita, intelletto 
e sapienza sia che gli neghi tali attribuiti. La concordia viene resa possibile dallo studio 
dialettico di come l’Uno si divida nei molti e di come questi a loro volta ritornino all’Uno 
in conformità a quanto abbiamo detto nel capitolo precedente. L’Autore, in linea con 
quanto precedentemente esposto riguardo alla sua maggiore attenzione verso l’auctoritas 
patristica, si cimenta adesso nello specificare come sia possibile tale dinamica: è possibile 
attribuire a Dio questi attributi «a condizione, però, di tenere sempre a mente quanto 
diceva Aurelio Agostino, e cioè che la sapienza di Dio non è più sapienza che giustizia, e 
che la giustizia divina non è più giustizia che sapienza e vita. […] tutte queste perfezioni 
particolari, infatti, sono uno in Dio non per una sorta di confusa commistione, o per una 
compenetrazione reciproca di elementi disparati, ma in virtù di una semplice, somma, 
ineffabile e originaria unità»259. Questo viene argomentato da Pico sulla scorta di una 
certa definizione di perfezione che esclude parimenti la dimensione quantitativa quanto 
quella qualitativa poiché se in Dio esistessero le singole e determinate perfezioni esso 
«non sarebbe perfettamente semplice, né avrebbero carattere di infinità le cose che si 
trovano in Lui. Sarebbe piuttosto un’entità infinita, composta di attributi infiniti per 
numero, ma finiti per perfezione»260. È dunque necessario togliere a questi attributi ciò 
che li rende determinati fino a scoprirne la loro intima essenza che si rivela essere l’Uno 
stesso, il semplicemente Uno. Che questa idea non costituisca uno “strappo” ma sia invece 
già contenuta in nuce nelle opere precedenti lo possiamo vedere dalla Questio Duodecima 
an Deus intelligat della sua Apologia261. In tale scritto il Conte, tornando ad esprimere la 
sua opinione secondo cui non sosterrebbe la negazione della intelligenza di Dio ma 
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piuttosto una specifica precisazione riguardo al modo di intendere di questo che eccede 
la dinamica angelica, esclude l’attribuzione a Dio di un pensiero che sia distinto dal suo 
pensato, richiamando questa coincidentia che nel De Ente esprime nel modo seguente: 
«tuttavia se, come ho sostenuto, consideriamo queste perfezioni come qualcosa di 
particolare, o se intendiamo, con la parola intelletto, una natura che tende all’intelligibile 
come a qualcosa che sia esterno ad essa, non vi è dubbio che Aristotele, non meno dei 
Platonici, rifiuterebbe con fermezza di attribuire a Dio i nomi di intelletto e di 
intelligibile»262. Siamo costretti a precisare adesso che tutto questo è ciò che determina 
Dio «così come è nostra intenzione concepirlo»263, quindi secondo una conoscenza 
ottenuta evidentemente per via dimostrativa. Dobbiamo allora ricordarci quanto questa 
cognitio per demonstrationem sia considerata dallo stesso Autore nelle Conclusiones la 
più perfetta delle conoscenze nell’ambito mondano ma anche la più imperfetta se 
relazionata alle dimensioni oltremondane264.  
Spingiamoci perciò oltre la conoscenza dimostrativa, e percorriamo i due prossimi 
gradini che eccedono la dimensione umana della conoscenza per approdare alla 
dimensione teologica. Il terzo grado sembra essere riservato a questa sola presa di 
coscienza: 
Al terzo gradino, quanto più ci addentriamo nelle tenebre, tanto più inizia a farsi 
chiaro che non solo non ci possiamo immaginare Dio, in modo empio, alla stregua di 
un qualche ente imperfetto e quasi incompleto, quale risulterebbe se lo riducessimo a 
corpo, o ad anima di un corpo, o a un essere vivente costituito da entrambi; sarebbe poi 
altrettanto inadeguato immaginarselo, per mezzo di un sapere tutto umano, come un 
certo genere determinato, sia pure di somma perfezione, quale sarebbe se lo definissimo 
vita, mente o ragione; ma lo riconosciamo migliore anche rispetto a quanto designato 
da quei nomi universali che abbracciano tutte le cose, quali uno, vero, ente e bene.265 
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È importante secondo me sottolineare come a questo punto non vi sia un incremento 
di conoscenza riguardo al soggetto divino, ma piuttosto un cambio di prospettiva. La 
conoscenza positiva e filosofica è già presente infatti nelle dottrine dei Platonici e dei 
Peripatetici, i quali sanno benissimo che Dio eccede la dimensione delle determinazioni 
mondane, mentre ciò che determina qui la caratteristica dimensione teologica, comunicata 
theologice266, è questo cambiamento di prospettiva, una abilità “visiva” che riguarda 
l’occhio intellettuale dell’anima piuttosto che la comprensione della ratio. 
L’ultimo gradino è il trionfo della teologia apofatica, della cusaniana docta ignorantia 
Giunti al quarto gradino siamo venuti a conoscenza del fatto che l’essere stesso non 
solo è superiore a quei nomi, ma si trova oltre qualsiasi nome che possa essere da noi 
concepito e supera ogni nostra possibile conoscenza. Allora, in primo luogo, ne 
avevamo una certa conoscenza quando lo ignoravamo completamente. Da ciò segue che 
Dio non è solo ciò di cui nulla di maggiore può essere pensato, come lo definisce 
Anselmo, ma è infinitamente superiore a tutto ciò che può essere pensato, tanto che il 
profeta David ha potuto giustamente affermare, in ebraico: «a te è lode il silenzio»267. 
 
Questo esplicito riferimento alla docta ignorantia potrebbe apparire una evoluzione 
successiva del pensiero del Mirandolano, soprattutto se facciamo riferimento alla sua 
formazione averroistica. È interessante notare tuttavia che già nelle opere precedenti si 
affacciano alcuni temi cusaniani268 quali ad esempio la coincidentia oppositorum. Nel 
Commento abbiamo visto come Pico divida la conoscenza derivante dal mondo della 
finitezza da quella che è possibile raggiungere se ci eleviamo alla dimensione 
dell’intelletto in cui la particolarità lascia spazio all’infinità. Il tema viene ulteriormente 
sviluppato nelle Conclusiones dove l’Autore definisce l’intelletto come quella realtà 
all’interno della quale gli aspetti contraddittori divengono compatibili, ovvero quanto 
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abbiamo già esposto sotto il nome di concordia discors (magis proprie dicitur quod in 
natura intellectuali non sint contradictoria, quam quod se compatiuntur)269, mentre Dio 
diviene il luogo della coincidentia oppositorum (Contradictoria coincidunt in natura 
uniali)270. 
Fino ad ora abbiamo visto come i temi caratteristici del percorso mistico pichiano siano 
presenti anche in questa opera “tarda”: l’importanza di una vita retta, l’azione 
purificatoria, che adesso assume maggiormente i tratti di una educazione al ben pensare, 
ed infine il vero e proprio percorso di conoscenza che attraverso la filosofia di Platone ed 
Aristotele giunge alla teologia cristiana. Per chiudere l’elenco e mostrare il perfetto 
accordo tra le opere del Mirandolano affrontiamo ora il tema dell’amore che ancora una 
volta torna a conclusione dell’itinerarium in Deum riecheggiando quella maggiore 
perfezione dei Serafini che ardendo nell’Oratio sono gli unici ad essere in Dio e Dio in 
loro, ed anzi Dio e loro sono uno solo (qui Saraph, idest amator est, in Deo est, et Deus 
in eo, immo et Deus et ipse unum sunt)271. L’intelletto giunto ormai sulla soglia dei 
profunda Dei deve riconoscere la propria impotenza a rischiarare quelle tenebre in cui 
riposa il Padre, dovendo quindi affidarsi all’amore per poter raggiungere ciò che la 
conoscenza non può assicurare  
Ma vedi, o mio Angelo, quanto siamo stolti! Finché siamo uniti al corpo possiamo 
amare Dio piuttosto che parlare di lui o conoscerlo. Amandolo rendiamo a noi stessi 
maggior profitto, fatichiamo meno e rendiamo a Lui maggio onore. Tuttavia preferiamo 
sempre tentare di comprendere per via di conoscenza, senza trovare qual che cerchiamo, 
piuttosto che, amando, possedere ciò che verrebbe trovato invano senza amore272 
 
Non in intellectu, dunque, ma nell’amore si può esprimere ciò che sta oltre ogni 
determinazione; solo amando possiamo giungere alla perfetta copulatio con il divino. 
                                                          
269 Cfr. Conclusio 3>14. 
270 Cfr. Conclusio 3>15. 
271 Ed. Bori, pp. 108-109. 
272 Ed. Ebgi, pp. 243-245. 
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Come è già accaduto nel Commento, nell’Oratio e nell’Heptaplus l’amore diviene unica 
potenza estatica che può condurre l’amante “fuori di sé”, là dove all’intelletto non è dato 
spingersi, per diventare uno, non più, come sottolinea Ebgi, «in imagine Dei, ma 
effettivamente in Deo»273. Questo esito mistico unito alla dottrina esposta, seppur con i 
diversi toni accennati sopra, rendono difficile accettare la lettura di quegli interpreti che 
vedono il De Ente et Uno come opera di svolta nel pensiero pichiano. Esso invece, in 
linea con quanto trattato dal Commento alle Conclusiones fino all’Heptaplus, sembra 
piuttosto presentarsi come uno sviluppo coerente di un medesimo pensiero. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
273 R. Ebgi, Saggio introduttivo, cit., p. 148. 
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8. Concordia e Coincidentia nel pensiero di Giovanni Pico. 
Nel corso delle pagine precedenti abbiamo visto come il concetto di concordia si leghi 
strettamente alla dimensione neoplatonica della bellezza intellettuale: è questo l’ideale 
estetico che possiamo rinvenire nel Commento e che, nelle successive opere del 
Mirandolano, viene riutilizzato secondo diverse declinazioni. Tuttavia prima di seguire le 
tracce platoniche che legano la concordia discors ai maestri ellenistici, è doveroso 
considerare una certa influenza cusaniana che molti studiosi hanno rinvenuto nei concetti 
di concordia e coincidentia sulla scorta delle conclusiones da 3>13 a 3>22. 
Il rapporto tra Cusano e Pico rimane un tema attualmente dibattuto tra gli studiosi, in 
particolare Kurt Flasch lo affronta in due interessanti interventi274. Lo studioso, nel 
ricostruire le possibili influenze esercitate dal Cardinale sul Conte, rinviene in alcune 
delle 900 Tesi un preciso rimando alla filosofia cusaniana che, in Cusano e gli intellettuali 
italiani, afferma essere ricavato dal De complementis theologicis congiuntamente al De 
complementis mathematicis ritenuti presenti nella biblioteca del Mirandolano senza alcun 
riferimento al loro autore: « Nel catalogo della biblioteca non compare nessun volume 
che riporti il nome di Cusano, tuttavia non è altrettanto vero che non vi siano presenti 
opere di Cusano. Infatti è presente (sia pure senza il nome dell’autore) il titolo De 
mathematicis complementis. Con ciò non è detto che questo volume coincida con l’opera 
di Cusano, ma molto probabilmente è così. Inoltre è anche possibile che il Complementum 
theologicum vi sia stato rilegato assieme, in quanto Cusano accenna nell’introduzione il 
proprio desiderio di pubblicarlo assieme al De mathematicis complementis: oportet autem 
ut libellus iste annexus sit illi»275. È necessario tuttavia precisare che, se la formulazione 
                                                          
274 K. Flasch, Nikolaus von Kues und Pico della Mirandola in “Mitteilungen und Forschungsbeiträge der 
Cusanus-Gesellschaft, 14”, Magonza 1980, pp. 113 e sgg.; ID., Cusano e gli intellettuali italiani del 
Quattrocento, in “Le filosofia del Rinascimento”, cit., pp. 175 e sgg. 
275 K. Flasch, Nikolaus von Kues und Pico della Mirandola, cit., p. 115. 
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della coincidentia che Flasch riconosce nelle pagine pichiane deve essere quella 
successiva al De Coniecturis, questa risulterà difficilmente compatibile con la visione 
pichiana poiché il Cardinale sostiene, a partire da questa opera, che l’unità divina risieda 
al di là della coincidenza, la quale sarebbe invece attività peculiare dell’intelletto276. In 
Pico la coincidentia è invece proprietà esclusiva della realtà uniale, come viene espresso 
dalla conclusio 3>15. Per risolvere questa contraddizione possiamo pensare dunque che 
Flasch sia giunto a tale conclusione attraverso la privazione del carattere peculiare che il 
concetto di concordia possiede nella speculazione pichina così da poterla sovrapporre, 
senza contraddizione alcuna, a quello di coincidentia concludendo che «in Pico 
l’intelletto è già la coincidenza degli opposti»277. Come ho detto questa affermazione si 
dimostra in netto ed evidente contrasto con le già citate conclusiones 3>13 e 3>15, le 
quali si preoccupano invece di differenziare accuratamente i due piani distinti 
dell’intelletto e dell’unità.  
Da dove potrebbe derivare questa sovrapposizione indebita nella lettura di Flasch? La 
confusione tra coincidentia e concordia viene utilizzata dallo studioso per rendere 
comprensibile il motivo della presenza di queste tesi nella serie dedicata alla Philosophia 
Nova: se l’intero impianto progressivo Unum-Intellectum-Anima fosse stato 
esclusivamente quello di Proclo e del Liber de Causis, cui siamo peraltro inevitabilmente 
rinviati dalla lettura delle conclusiones ad essi relative, non avrebbe avuto il nostro Autore 
alcun motivo di presentare queste tesi secundum opinionem propriam. È su questa 
basilare considerazione dunque che lo studioso interpreta semplicemente come “non 
detto” il tacito ricorso di Pico alla rielaborazione cusaniana, fatto questo che, se è capace 
di rendere conto del tratto di originalità con cui viene presentata questa serie di tesi, di 
                                                          
276 È lo stesso Flasch a riconoscere questa posizione cusaniana in Cusano e gli intellettuali italiani, cit., p. 
186. 
277 Ibi., p. 118: nach Pico ist der Intelleckt bereits der Zusammenfall der Widersprüche. 
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contro ha lo spiacevole inconveniente di introdurre nell’edificio pichiano significati 
estranei che rischiano di alterare il pensiero del Mirandolano. Se dunque l’utilizzo della 
speculazione cusaniana sic et simpliciter rischia di portarci in un territorio diverso da 
quello delineato dal giovane Conte è tuttavia prudente accogliere l’obiezione sollevata 
dallo studioso circa l’impossibilità di ridurre queste tesi alla sola rielaborazione del 
materiale procliano. Prendendo per buona la presenza dei due libri cusaniani nella 
biblioteca del Pico e la presenza di formulazioni della coincidentia oppositorum che 
Flasch reputa genuinamente cusaniane278, sarebbe necessario vedere quali siano stati, 
concretamente, gli influssi che il Conte dovette ricavare dal Cardinale per proseguire 
costruttivamente il percorso abbozzato dallo studioso. Tale analisi costituisce un lavoro 
assai complesso che riguarda il nostro percorso solo in maniera principalmente “negativa” 
poiché è mio principale interesse mostrare come il Cusano non sia stata la principale fonte 
per i particolari concetti che qui vengono presi in esame. A tal fine mi avvarrò della 
posizione cusaniana emergente dalle pagine dei libri che supponiamo essere stati presenti 
nella biblioteca di Pico e mostrerò come, su temi chiave quali ad esempio la 
caratterizzazione della mens, la matematica e la teologia negativa, esista tra i due autori 
una differenza di vedute così apprezzabile che ci costringa a individuare una fonte 
primaria diversa, sulla quale successivamente, stimolate dallo studio delle opere del 
Cusano, potrebbero essersi innestate quelle suggestioni e riflessioni che vediamo affiorare 
nelle caratteristiche forme sottolineate da Flasch.  
Il De complementis theologicis, come afferma lo stesso studioso nella sua capitale 
monografia sul Cardinale279, è una ambiziosa esposizione della propria politica culturale 
indirizzata all’amico umanista Tomaso Parentuccelli incoronato Papa nel 1447 con il 
                                                          
278 Si consideri, ad esempio, quelle che compaiono in conclusio 3>13: conctradictoria… se compatiuntur, 
e in 3>22: maxima mixtio coincidit cum maxima simplicitate. 
279 K. Flasch, Niccolò Cusano: lezioni introduttive a un’analisi genetica del suo pensiero, Torino 2010, p. 
438. 
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nome di Niccolò V. Il testo non sfrutta la statica argomentazione ipostatica delle realtà 
neoplatoniche ma ricorre ad una dinamica descrizione di una mens alla ricerca della verità 
che partendo dall’esperienza cerca di pervenire alla visione della divinità. Tale ricerca è 
resa necessaria dalla strutturale condizione di alterità in cui essa è immersa, che le 
impedisce di vivere costantemente nella verità immutabile inducendo, nel De coniecturis, 
il Cardinale a denominare congettura quella conoscenza della verità che la mente può 
ottenere nella sua alterità da essa280. Nel De complementis è questa stessa alterità ad 
assumere una caratterizzazione che ci porta lontano dalle posizioni pichiane: «la mens 
vede la verità, ma non la vede nella sua immutabilità, poiché la mente è mutevole, e il 
Cusano ne esemplifica la mutevolezza con l’ira che può impedirci di giudicare la verità. 
L’alterità residua dura sino a che la mente non è completamente presso di sé. Se essa 
fosse completamente in sé, per restare all’esempio cusaniano, non si lascerebbe turbare 
dall’ira e allora in essa risplenderebbe l’immutabile verità come tale. L’alterità della 
mente appare come un riflesso esterno evitabile. Se la mente fosse interamente in sé, 
sarebbe interamente anche presso la verità immutabile»281. Questa dinamica della mens 
possiede inizialmente i tratti tipici del momento purificatorio che anche per Pico riveste 
una posizione preliminare e fondamentale per poter raggiungere la limpidezza della 
visione. Dobbiamo tuttavia riconoscere che l’analogia tra le due posizione termina qui. 
Se infatti tale allontanamento dalle passioni può garantire in Cusano l’eliminazione, 
almeno ideale, dell’alterità, in Pico questa limitazione della mens, dell’intelletto umano, 
è ineliminabile, come è stato sottolineato attraverso il ricorso agli ultimi scalini 
dell’ascesa nel Commento: esistono vari livelli di unificazione con la mente e non tutti 
possono essere raggiunti mentre l’anima è legata al corpo. Potremmo controbattere che 
                                                          
280 Ibi., p. 441. 
281 Ibidem. 
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la posizione del Commento non sia effettivamente quella definitiva, ma rispecchi invece 
la dottrina platonica che, come abbiamo visto, non soddisfa il Conte completamente. 
Ebbene, anche se questa obiezione è legittima, non abbiamo in verità altri passi che 
possono attestare una visione diversa dell’Autore su questo argomento.  
Non solo le limitazioni della mente dividono i due autori ma anche la descrizione del 
suo movimento. Se in Cusano, grazie allo strumento ermeneutico della coincidentia 
oppositorum, il movimento della nostra mente è sia rettilineo, ovvero parte 
dall’esperienza e dalla fede per coprire un percorso infinito che giunge a Dio, che 
circolare, poiché deve presupporre già raggiunta la felicità finale con la coincidenza nella 
docta ignorantia dell’esperienza della verità e dell’approdo ad essa, in Pico tale dinamica 
è completamente assente in quanto, per lui, l’unico movimento proprio della mente è 
quella circolarità che non risiede nella comprensione della docta ignorantia bensì nel 
plotiniano ritorno all’Uno.  
Giungiamo adesso al dispositivo gnoseologico caratteristico di questa mens: la 
coincidentia oppositorum. In questo testo il Cardinale sostiene che la coincidentia sia la 
vista propria della mente umana, «il processo umano caratteristicamente vitale» che 
«viene impedito perché la tradizione filosofica esclude la coincidenza delle 
contraddizioni»282. Cusano sembra qui accusare il principio di non contraddizione 
aristotelico che avrebbe irrigidito la ratio degli antichi non consentendogli di ammettere 
la coincidentia, precludendogli la strada per riflettere intellectualiter. Questa “riscoperta” 
della dimensione intellettuale ribalterebbe l’intero assetto metafisico pichiano poiché «la 
ratio si sviluppa a partire dall’intellectus, non il contrario: in esso essa si limita a 
“riflettersi”»283 fatto che garantisce la resa a parole peculiare della concezione cusaniana 
                                                          
282 Ibi., p. 446. 
283 Ibi., p. 445. 
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della coincidentia. In Pico questa critica del principio aristotelico non è presente ma anzi 
viene esplicitamente esclusa per tutte quelle realtà che sono assoggettate alla dimensione 
dell’anima, come attesta la conclusio 3>18: «nell’anima l’incompossibilità dei 
contraddittori risulta da questo: che essa è quantità prima, che pone la parte in fuori parte». 
Come è possibile vedere dunque Pico non considera il principio aristotelico un 
impedimento derivante da una scelta culturale compiuta, piuttosto tale impossibilità di 
“sviluppare” la ratio a partire dall’intelletto della coincidenza è ontologicamente 
impossibile e fuori dalla sua prospettiva in quanto si mantiene saldamente ancorato ad un 
mondo neoplatonico. È per questo che nelle opere pichiane la conoscenza deve perdersi 
in una non conoscenza, che si esprime solo attraverso un silenzio descritto come piena 
espressione dell’amante che vive immediatamente in Dio, mentre in Cusano questa non 
conoscenza si può permettere di indossare le vesti razionali della docta ignorantia.  
Questa ultima differenza fondamentale investe inevitabilmente la dinamica con cui si 
svolge la coincidentia stessa. Cusano attraverso la matematica giunge a definire un 
metodo che permette di pensare la coincidenza attraverso una additio ad infinitum. 
Aggiungendo determinazioni finite all’infinito questi subiscono una “trasfigurazione 
iperbolica” capace di purificare la loro natura finita portando a coscienza che la 
limitatezza è propria di un linguaggio che, in quanto definitorio, non riesce a racchiudere 
l’essenza di ciò che definito non è. Il risultato di questa azione è il punto cusaniano, 
coincidenza di massimo e minimo, luogo in cui il tutto è implicato e da cui tutto si esplica. 
La visione pichiana del De Ente et Uno mostra invece come la via del Conte verso 
l’Assoluto sia una via di reductio, in cui plotinianamente il punto diviene substratum 
trascendente la realtà degli stessi enti creati, punto in cui non può esservi implicatio 
poiché assolutamente altro rispetto alle cose create. Vero è tuttavia che la sovrapposizione 
attuata dal Conte tra la figura dell’Uno assoluto con quella dell’uno-molti, come 
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evidenziato da Ebgi, tende a sfumare questa differenza mostrando un Dio che, presente 
in qualche modo nella creazione, finisce per essere “contaminato” dalla creazione stessa 
assumendo i tratti del punto cusaniano. È esempio di questo fenomeno il riferimento, 
presente nel Commento, al seme mistico instillato dal Primo Principio nella vergine 
Mente angelica che, grazie a quanto verrà esposto nel capitolo successivo, acquisirà 
attraverso il riferimento alla Qabbalà una definizione molto vicina a quella fornita dal 
Cusano, mostrando in questo modo una possibile convergenza ed un influsso del 
cardinale sul pensiero del Conte. 
Il Cusano giunse alla sua formulazione della coincidentia mediante la matematica. I 
De Complementis sono infatti due testi che si muovono da considerazioni matematico-
geometriche per diventare delle lenti attraverso cui è possibile guardare al fondamento 
dell’essere. Chi contempla i presupposti matematici si trova già presso la Trinità, non solo 
presso la sua immagine.  Flasch sottolinea come questa struttura argomentativa costituisse 
per il Cusano al contempo sia una teologizzazione della matematica quanto una opposta 
matematizzazione della teologia, fatto questo che Cusano può utilizzare come utile 
strumento attraverso cui esporre al Papa la sua visione della matematica come mezzo 
capace di risolvere tutti gli enigmi della teologia. La matematico-teologia è dunque lo 
strumento principale attraverso cui il Cardinale vuole proporre al mondo, con 
l’approvazione e la mediazione del soglio pontificio, la sua rivoluzione epistemologica 
basata sulla verità coincidenziale che si rivela essere a fondamento di ogni esperienza 
possibile, soprattutto suprema interprete delle verità teologiche. Leggiamo infatti nel 
capitolo 13: omne scibile theologice attingi potest, dico omne scibile perfectiori modo, 
quo per hominem in hoc mundo sciri potest.  
In Pico possiamo rinvenire una volontà analoga di presentare una rivoluzione che 
riesca a dare conto di tutte le esperienze possibili, di tutti i problemi insoluti del pensiero, 
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che, insomma, riesca ad unificare secondo un solo spirito tutti quei significati individuati 
dal pensiero umano che riposano oltre la littera, e, ugualmente al suo illustre 
predecessore, tale volontà passa attraverso la ricerca di una conferma sancita dalla 
cattedra di Roma. Lo strumento di cui si avvale Pico per raggiungere lo scopo è però 
radicalmente diverso da quello utilizzato dal Principe della Chiesa. In linea con la cultura 
filologica umanista, Pico sostituisce la matematica cusaniana con una lettura “filologica” 
della Bibbia l’unica, a suo avviso, capace di dare conto di quella verità che grida nelle 
strade e che si mostra in tutta la creazione. La Qabbalà diviene in Pico lo strumento 
filologico universale rivelato da Dio attraverso cui poter leggere sia il libro sacro che 
quello naturale, (poiché nel libro sacro, come viene esposto nello Heptaplus, sono 
racchiuse anche le conferme della conoscenza di filosofia naturale), la forte 
matematizzazione presente nell’opera del Cusano doveva perciò porsi in netto contrasto 
con questa visione fondamentale e con quella più generale della sua prisca theologia.  
Adesso che abbiamo rilevato come la natura della mente, il concetto stesso di 
coincidentia oppositorum e quello della teologia negativa cui esso approda, ed infine la 
più ampia dimensione teorica di riferimento non coincidano assolutamente nei due autori, 
possiamo concludere quanto segue: la ripresa da parte di Pico di espressioni 
caratteristiche cusaniane e riferite alla propria dinamica di unificazione della mente 
angelica e soprattutto alla dimensione uniale della divinità, si deve ad una lettura che il 
Conte svolse sull’opera del filosofo di Kues fortemente segnata dal ricorso ad una seconda 
fonte che permise di assorbire le dottrine originali consentendogli una drastica 
risemantizzazione. Questa seconda fonte sosterrò essere quello stesso testo che il 
Mirandolano utilizzò quale riferimento per i passi già trattati del De Ente et Uno: il trattato 
delle Enneadi V, 9 [5]. 
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Per quanto riguarda la definizione del concetto di concordia fondamentale è il 
paragrafo 10 della divisione ficiniana284 in cui la descrizione della realtà intellettuale 
costituisce una auctoritas per quanto Pico afferma nelle fondamentali conclusiones 3>13 
(nella natura intellettuale sono compatibili aspetti contraddittori) e 3>17(nell’intelletto 
c’è il “questo” e il “quello”, ma non c’è il “questo” fuori dal “quello”): 
qualità concordi e quantità, numeri e grandezze, generazioni e comportamenti, azioni 
e passioni (finché sono secondo natura), movimenti e stati di quiete, sia nell’insieme 
che nel singolo, rientrano tutti nel mondo superiore. Ma qui, invece del tempo, v’è 
l’eternità; lo spazio, lassù, ha il senso intellettuale di “idea che è in un’altra”. Lassù tutto 
è simultaneo. 
 
Gli aspetti che nella realtà materiale sono contraddittori nel luogo intellettuale sono 
ποιότητες σύμφωνοι, qualità concordi, che richiamano la dimensione armonica e musicale 
della bellezza caratteristica della dimensione intellettuale esposta nel Commento, tuttavia 
quello che svela la maggior corrispondenza tra i due testi è la particolare descrizione 
“spaziale” delle realtà ideali. Come in Pico una idea è distinta dall’altra ma in modo da 
essere inclusa una nell’altra, così in Plotino «lo spazio ha il senso intellettuale di “idea 
che è in un’altra”», τὸ ἂλλο ἐν ἂλλῳ è letteralmente “quello nell’altro”, significando che, 
pur essendo le idee distinte285, «tutto è simultaneo», ὁμοῡ πάντων ὄντων, ossia “tutte le 
cose sono nel medesimo luogo”, quindi contenute le une nelle altre. Da questa visione 
dell’intelletto plotiniano è perciò legittimo concludere con la conclusio 3>19 che «nella 
natura intellettuale, ogni realtà ricava dalla sua unità intelligibile sia la facoltà di unire a 
sé qualsiasi cosa (in quanto comprese l’una nell’altra), che quella di conservare per sé il 
suo essere proprio, immacolato ed esente da commistioni». Il processo che vediamo 
animare l’universo angelico, se portato alla sua estrema espressione secondo il criterio 
esposto nella conclusio 3>20, «l’esser se stessa di ciascuna realtà è stesso al grado più 
                                                          
284 Plotino, Enneadi, Milano 20043, p. 943. 
285 Cfr. quanto viene esplicitato nel paragrafo 6: «lassù tutti gli esseri sono insieme e tuttavia distinti». 
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elevato, quando nello stesso tutto è in maniera tale che nello stesso tutte le cose sono le 
stesse», conduce conseguentemente alla estrema unificazione della coincidentia, che vede 
la coincidenza dei contraddittori in quella natura uniale che fonda l’essere uno degli enti, 
siano essi la sapienza, la vita o la giustizia. Questo modo per far coincidere i 
contradictoria, ovvero tutte quelle qualità che oltre ad essere opposte, come accade per il 
bene ed il male, appartengono anche a qualità differenti, come la sapienza e la vita, se 
compreso attraverso il dettato plotiniano conduce a quella sottrazione di tutte le 
limitazioni, o definizioni, che rendono un ente ciò che propriamente è lasciando solo ciò 
che lo rende uno, ovvero giungiamo a quella reductio che il Conte espone nelle pagine 
già menzionate del suo De Ente et Uno. Come abbiamo visto questo procedimento è 
antitetico all’adictio cusaniana che, invece di essere fondata sul principio di unità, riflette 
sulla limitatezza del linguaggio e sulla sua dimensione indistricabilmente connessa alla 
dimensione del finito.  
Possiamo finalmente concludere, almeno per quanto concerne i concetti di concordia 
e coincidentia, che essi derivino dalla riflessione neoplatonica e principalmente da quella 
plotiniana concernente la dimensione intellettuale, una dimensione caratterizzata da un 
ὁμοῡ πάντων ὄντων che rispecchia la caratteristica fondamentale e strutturante dell’intera 
metafisica pichiana, quella dell’omnia sunt in omnibus modo suo. Questo è quanto emerge 
da un ulteriore riscontro presente nel medesimo trattato al paragrafo 8: «che cos’è questa 
idea? È intelligenza ed essenza intelligibile. Ogni singola idea non è diversa 
dall’Intelligenza ma è, ciascuna, Intelligenza. Nella sua totalità l’Intelligenza è la totalità 
delle forme; ma la forma singola è l’Intelligenza in quanto singola», tutta l’Intelligenza è 
quindi contenuta a suo modo in ogni singola idea, e ciò si accorda mirabilmente con il 
principio esposto nello Heptaplus per cui «tutto ciò che è nella totalità dei mondi è anche 
in ciascuno, né vi è alcuno di essi in cui non sia ciò che è in ognuno degli altri». Che 
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questo detto sia direttamente collegato alla struttura della mente pichiana è quanto 
l’Autore afferma subito dopo: «e, se vogliamo ritenere che fosse nel vero, credo che 
questo fosse il pensiero di Anassagora, esposto dai Pitagorici e dai Platonici»286, passo 
che risulta speculare nelle conclusiones che chiudono l’occulta concatenatio dedicata alla 
concordia dell’Intelletto ovvero la 3>21 (attraverso le conclusioni precedenti si può 
capire quale sia l’omiomeria di Anassagora, che l’intelletto artefice distingue) e la 
successiva 3>22 (nessuno si stupisca del fatto che Anassagora chiamò l’Intelletto “la cosa 
libera da mescolanza”, essendo esso invece il massimo della mescolanza: in effetti, nella 
natura intellettuale, la mescolanza massima coincide con la massima semplicità). 
Dobbiamo tuttavia riconoscere che tale visione non permette di ricavare un Principio 
Primo definito come coincidentia oppositorum poiché, a rigor di logica, esso è nella 
visione plotiniana addirittura oltre tale descrizione. L’estensione che io ho supposto 
essere stata fatta da Pico per passare dalla concordia alla coincidentia potrebbe pertanto 
rivelarsi come quel terreno in cui la riflessione cusaniana offrì una prospettiva per 
caratterizzare cristianamente l’Uno Absolutus, rievocando la “duplice natura” procliana 
insita nell’uno παράγων, esposta successivamente nel De Ente, capace di renderlo 
principio assolutamente semplice ma ugualmente pienezza di essere, principio 
dell’intelligenza che non trascende l’intelletto, coincidenza degli opposti poiché unità 
quantitativamente superiore alla concordia armoniosa dell’intelletto.  
Quanto detto fino ad ora ci permette così di gettare un ulteriore ponte ed unire, nella 
visione pichiana, questa struttura plotiniana a quella “più antica e venerabile” dei dotti 
ebrei in cui risiede il significato ultimo del restante termine che interessa in questa ricerca: 
la pax. 
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9. La figura del Cristo come Nuovo Adamo: la pax unifica, vincolo universale e 
fondamento della filosofia di Giovanni Pico della Mirandola. 
Già la dimensione plotiniana dell’intelletto è caratterizzata da una condizione di pace, 
che richiama la vera pax del Proemio della Terza Esposizione, secondo quanto viene 
espresso nel paragrafo 9 di Enneadi V, 9 [5]: «che cosa sono, nell’Intelligenza unitaria, 
le cose che dividiamo col nostro pensiero? Bisogna infatti che le tiriamo fuori dalla loro 
pace per esaminare, dentro l’unità della scienza, le singole cose che sono in essa». Questo 
passo prosegue l’immagine dell’Intelligenza come scienza affermando che se vogliamo 
cogliere con la ragione la dimensione intellettuale è necessario turbare una pace che 
altrimenti regnerebbe eterna nella stabilità dell’Intelletto divino. Per quanto questo 
riferimento debba aver costituito per il giovane Conte un’ulteriore dimostrazione di 
concordia tra le varie dottrine che volle utilizzare nella sua vasta sintesi, solo il ricorso 
alla dottrina cabalistica che egli elaborò per la disputa romana può rendere conto 
pienamente sia del carattere individualmente spirituale che di quello cosmicamente 
metafisico presenti nell’idea pichiana di pax. Prima di esporre il significato specifico 
posseduto da questo concetto sarà tuttavia necessario riprendere brevemente le mosse 
dallo sposalizio cabalistico del mondo presente nello Heptaplus per tramite dello Zòhar. 
La metafisica pichiana espressa nello Heptaplus è basata fondamentalmente sopra una 
lettura cristologica delle dottrine cabalistiche, e costituisce forse il tratto fondativo più 
caratteristico della cabala cristiana del Mirandolano. Tutto si fonda sulla figura di Cristo 
come nuovo Adamo, così chiamato da Pico nel capitolo conclusivo della Quarta 
Esposizione, il cui supplizio mediante crocefissione assume un valore escatologico che 
incorpora cognizioni e dottrine in continuità con la legge mosaica letta attraverso le 
pagine dello Zòhar.  
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Ricorderemo come Pico descrivesse il peccato originale nella conclusio 9.4: «il 
peccato di Adamo fu lo strappo del Regno (truncatio Regni) da tutte le altre piante». Tale 
significato acquisisce ora una migliore definizione se sappiamo che Cristo ebbe la 
funzione di risanare tale peccato nelle vesti di nuovo Adamo secondo quanto l’Autore 
espone nel primo Proemio dell’Heptaplus, là dove ricorda la tripartizione del Tabernacolo 
ebraico come simbolo dell’edificio del mondo 
Di qui siamo anche richiamati al più elevato sacramento del Vangelo. Infatti poiché 
dalla crocifissione e dal sacrificio di Cristo ci è stata riaperta la via del mondo 
sopraceleste, della comunione con gli angeli, perciò, nel momento della sua morte, si è 
squarciato il velo del Tempio per cui il Santo dei Santi che abbiamo detto simboleggiare 
il mondo angelico era separato dalle altre parti. E questo significò che per l’uomo si 
apriva l’accesso al regno di Dio, a Dio stesso che vola coi Cherubini, l’accesso chiuso 
in origine dai decreti della giustizia divina per il peccato del primo padre287.  
 
Cristo ristabilisce cioè l’armonia là ove Adamo aveva fallito seguendo la volontà di 
Satana. Quale valore e quale portata ha però tale azione salvifica? 
Mentre la tradizione cristiana pone l’accento esclusivamente sulla dimensione umana 
del significato escatologico dell’Incarnazione, per cui grazie al sacrificio di Cristo 
sarebbero per gli uomini nuovamente aperte le porte del Regno dei Cieli, il ricorso alla 
cabala offre a Pico la possibilità di espandere tale azione fino ad abbracciare l’intera 
creazione, giungendo così, in linea con lo spirito rinascimentale, alla sua peculiare visione 
“organicista” dell’universo per cui «con l’uomo era in pericolo tutta la natura»288 in 
quanto «egli è vincolo e nodo delle cose celesti e terrene ed entrambe, purché sia in pace 
con sé stesso, si armonizzano necessariamente con lui che ha in sé il fondamento della 
loro pace»289. È questa la traduzione di Garin del passo latino qui illorum in se ipso pacem 
et foedera sancit, che richiama molto da vicino quello dell’Oratio nel quale il percorso 
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mistico offre all’uomo la possibilità di sancire tra la carne e lo spirito un inviolabile patto 
di santissima pace (inviolabile inter carnem et spiritum foedus sanctissimae pacis 
sanciet). Questo parallelo, ancora una volta, conferma la funzione cosmica del percorso 
mistico umano, il quale, proprio in virtù di nodo del mondo, ha la capacità di rettificare 
l’universo purificando se stesso. La pace umana dischiude così tutta la sua portata 
definendosi fondamento e prerequisito di una pace universale che può essere raggiunta 
solo mediante il sacrificio di Cristo che, correggendo l’errore di Adamo, attui la 
riunificazione ontologica del “Regno” con il resto della “pianta” ovvero riesca a riunire 
la Sefirah Malkhùth all’Albero della Vita. È questo inoltre il profondo significato 
dell’uomo magus pichiamo, che trae proprio da questa riunificazione ontologica la 
capacità di ri-unire, rettificando, la terra al cielo.   
I legami che invece rimasero intatti dalla corruzione adamitica probabilmente sono 
quelli che devono essere identificati con gli intercorrenti tra le nove Sefiròth rimanenti, le 
quali, come sappiamo, rappresentano le qualità divine che Pico dovette credere essere il 
fondamento del Mondo, il progetto che Dio dovette seguire nel creare l’Edificio. Tali 
legami, come possiamo vedere nel suggestivo frontespizio cinquecentesco del Portae 
lucis, lo Ša’are’ Orah di Joseph ben Abraham Gikatilla290, erano in numero di quindici e 
sono tanti quanti risultano i nessi che Pico ritroverà descritti nella Genesi e commenterà 
nella sua Sesta Esposizione riguardante appunto il «legame dei mondi fra loro e con le 
cose tutte». Non mi addentrerò nella descrizione qabbalistica di questi legami ma voglio 
tuttavia sottolineare come il sedicesimo legame, quello che nell’incisione del frontespizio 
è tenuto nella mano destra da Isacco il Cieco291, sia in Pico sovrannumerario e debba 
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definirsi come quell’azione espressa e costituita dall’incarnazione di Cristo. Come 
sostenere questa affermazione? 
Pico nella sua conclusio 9.10 scrive:  
è più corretto dire che Paradiso è tutto l’edificio, piuttosto che la decima Sephirah: 
e nel mezzo dell’edificio è collocato Adamo il Grande, che si identifica con Tipheret 
 
in questa tesi il Mirandolano cambia i riferimenti tradizionali ai nomi delle entità 
qabbalistiche: come l’Adàm Qadmòn era una simbolizzazione afferente l’intera struttura 
del sistema sefirotico così il paradiso era invece identificato con la sola Sefirah Chokmàh, 
almeno nell’autorevole formulazione di Moses de Leon292, un qabalista spagnollo della 
seconda metà del XIII sec. che fu indicato come uno dei possibili autori dello Zòhar. In 
questa propria rielaborazione delle dottrine ebraiche Pico attribuisce a tutto l’edificio 
sefirotico preso nel suo insieme la definizione di “Paradiso”, rafforzando così la propria 
lettura sincretistica che lo vuole nello Heptaplus identificato con il mondo angelico, e 
riposiziona la figura di Adamo il Grande nella Sefirah Tif’èreth. Questa azione, anche se 
poco visibile, sarà preliminare per lo svolgere i passi successivi della sua occulta 
concatenatio. Nella conclusio 9.17 Pico prosegue 
ovunque nella Scrittura si menziona amore di maschio e femmina si indica 
misticamente per noi la congiunzione di Tipheret e Chneseth Israel, oppure di Bet e 
Tipheret. 
 
Il tema dello ἱερὸς γάμος, la “sacra unione”, nello Zòhar e nella Qabbalà in generale è 
assai complesso e sarebbe impossibile affrontarlo esaustivamente in poche pagine, 
tuttavia come iniziale ed estremamente semplificante approccio possiamo rilevare come 
la dinamica finale del mondo sefirotico richiami proprio la forza generatrice della 
creazione che la nona Sefirah Yesòd (legata simbolicamente agli organi genitali maschili 
nella figura dell’Adàm Qadmòn) fa confluire nell’ultima Sefirah Malkhùth. Questa 
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assume in Pico, nel rapporto con la forza creatrice divina, quel particolare aspetto 
femminile che proprio lo Zòhar introdusse nella riflessione qabbalista medievale e che 
viene indicato con il termine Shekhinà. È questa la sposa celeste, l’aspetto femminile della 
divinità, che idealmente viene rappresentata anche come l’archetipo della comunità di 
Israele, appunto il Chneseth Israel. Chiamata anche figlia di Binà (probabilmente il 
riferimento a Bet nella tesi pichina deve essere letto in questa direzione) essa è Regina, 
Figlia e Sposa di Dio, nella tradizione ebraica è considerata anche la madre di ogni singolo 
individuo in Israele293 e viene affidata come Sposa a Tif’ereth. Nella sua trattazione della 
dottrina dello Zòhar Scholem scrive: «nell’unione di Dio con la Shekhinà è raggiunta la 
vera unità dinamica di Dio al di là della molteplicità dei suoi diversi aspetti […]. 
Originariamente, secondo lo Zòhar, questa unione era perpetua: nulla disturbava la beata 
unione dei ritmi della vita divina nell’unica grande melodia di Dio; e nulla turbava allora 
il contatto permanente coi mondi della creazione, e specialmente con il mondo dell’uomo, 
nei quali pulsava la vita di Dio. Nella sua originaria natura paradisiaca l’uomo aveva un 
rapporto immediato con Dio. Come Mosè de Leon ripete spesso, adoperando un’antica 
formula, l’uomo è una sintesi di tutte quelle forze spirituali che hanno edificato la 
creazione; nel suo organismo e nella sua struttura, come abbiamo visto, si riflette 
l’organismo segreto della stessa vita di Dio. Comunque è da notare che l’uomo 
originariamente era un essere puramente spirituale. La forma eterea che l’avvolgeva e 
dalla quale in seguito sono derivati gli organi del corpo, era ancora in un rapporto con la 
natura ben diverso da quello attuale; giacché solo dopo la caduta nel peccato egli ha avuto 
anche un esistenza corporea, sorta dall’intorbidarsi di tutta la materia col veleno del 
peccato. Solo il peccato originale […] ha distrutto questo immediato contatto tra Dio e 
                                                          
293 G. Scholem, Le grandi correnti della mistica ebraica, cit., p. 237. Le affermazioni di Scholem fanno 
peraltro pensare che la dimensione metafisica caratteristica dell’uomo pichiano, quale quarto mondo e 
nodo del creato, sia stata probabilmente influenzata dalla dottrina di Moses de Leon.  
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l’uomo, influendo in qualche modo anche sulla vita di Dio nella sua creazione»294. La 
dimensione unicamente spirituale dell’uomo precedente la caduta non è probabilmente 
da attribuirsi a Pico, il quale nello Heptaplus espone la sua esegesi basandosi sulla 
contemporanea creazione da parte della divinità di tutto l’edificio mondano, compreso 
ovviamente l’uomo. È però ragionevole pensare che Pico si riferisse a questa condizione 
edenica nella forma di una santa ed immediata unione che, come sottolinea anche 
Scholem, già a partire dallo Zòhar coinvolge tutto il creato.  
Abbiamo fin qui l’unione della dimensione spirituale (Tif’reth) con la figura ideale 
dell’uomo (Shekhinà), che rapporto esiste quindi tra questa unione mistica e 
l’Incarnazione? Proseguiamo con l’analisi del peccato di Adamo. Purtroppo all’interno 
dello Zòhar una più specifica chiarificazione sul significato della caduta di Adamo non è 
presente. Scholem spiega questo assordante silenzio con il fatto che il peccato adamitico 
costituirebbe un segreto che dovrebbe essere conosciuto solo all’interno del circolo degli 
iniziati, tuttavia le parole di Shim’on ben Yochày nel Midràsh ha-ne ‘elàm offrono una 
interessante esposizione che Scholem presenta nel modo seguente: «questa 
interpretazione dice che le Sefiròth furono rivelate ad Adamo nella forma dell’albero della 
vita e dell’albero della conoscenza, e cioè in rappresentazioni simboliche della penultima 
e dell’ultima Sefirà; invece di custodire la loro originaria unità, e di unire in tal modo le 
sfere della “vita” e della “conoscenza”, recando con questa unione la redenzione al 
mondo, egli le separò e si risolse ad onorare esclusivamente la Shekhinà senza prendere 
in considerazione la sua unità con le altre Sefiròth. Così Adamo spezzò la corrente vitale 
che scorre di sfera in sfera, e portò la separazione e l’isolamento nel mondo»295. È dunque 
comprensibile adesso quale sia il significato della truncatio Regni e di come Pico 
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definisca la rottura del piano della creazione facendo riferimento proprio al peccato di 
Adamo, come viene confermato anche dalla conclusio 9.5: «Dio creò il mondo del tempo 
con l’albero della conoscenza del bene e del male, in cui peccò il primo uomo»296: Adamo 
volgendosi alla cura esclusiva della conoscenza si è privato della fonte della vita, 
condannandosi alla morte e alla corruzione. 
È questa frattura quindi che il Cristo si occupa di sanare attraverso il suo legame 
cabalistico con la Sefiràh Tif’èreth. Questa Sefirah possiede infatti come propri simboli 
il Sole, in accordo alla lettura pichiana (conclusio 11>48), ed il Tetragramma 
impronunciabile, secondo la lettura qabbalista297. Come Pico esplicita nella conclusio 
11>6 il nome Iehovah, vocalizzazione del Tetragramma, deve riferirsi in modo proprio 
solamente alla seconda persona divina: il Figlio, mentre per quanto riguarda il legame tra 
il Sole e la figura di Cristo basta confrontare semplicemente il Capitolo Quarto della 
Settima Esposizione dello Heptaplus. L’Incarnazione diventa così l’unione ineffabile 
della Sefirah Tif’èreth con l’uomo ideale, immagine della Shekhinà298, fondando in questo 
modo il vincolo supremo del cosmo nella figura di Cristo, sintesi suprema di tutti gli 
uomini e primogenito di ogni creatura, attraverso il quale possiamo nuovamente accedere 
alla dimensione spirituale299. È questo matrimonio mistico che viene descritto per l’anima 
nella Oratio e che trova nello Zòhar un interessante riferimento. Leggiamo il capitolo 
intitolato Qabbalah, Ornamento della Sposa: 
                                                          
296 La traduzione di A. Biondi rende il latino cum arbore scientiae boni et mali con un significato temporale 
(«assieme all’albero della conoscenza del bene e del male») ciò che ho tradotto qui con un significato 
strumentale. 
297 Cfr. P.E. Fornaciari, Giovanni Pico della Mirandola e il suo tempo, in G. Pico della Mirandola, 
“Conclusioni ermetiche, magiche e orfiche”, P. E. Fornaciari (a cura di), Milano 2003, p. 7 e sgg. 
298 Precisamente l’unione avverrebbe con l’uomo della comunità ideale, della Chiesa universale, che può 
diventare riferimento al semplice uomo ideale solamente in una ottica di appartenenza ad una 
determinata confessione religiosa che permette di estendere i suoi parametri come universalmente validi. 
È per questo che è stato mio costante interesse precisare sempre l’appartenenza sentita da Pico nei 
confronti della confessione cattolica, escludendo perciò l’idea di una troppo moderna tolleranza religiosa 
esercitata nei confronti delle altre vie religiose. 
299 A proposito di queste definizioni si confronti quanto Pico descrive nei capitoli finali delle sue 
esposizioni. 
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Quella notte, quando i compagni si riunirono presso di lui, rabbi Šim’on disse queste 
parole: andiamo ad approntare gli ornamenti della sposa, perché domani possa stare con 
i suoi gioielli e ornamenti al cospetto del re, come conviene. Beata sarà la sorte dei 
compagni, quando il re domanderà alla regina chi ha preparato i suoi ornamenti, ha reso 
splendenti le sue corone e l’ha agghindata. Non vi è al mondo chi sappia preparare gli 
ornamenti della sposa, se non i compagni: beata è la loro sorte in questo mondo e nel 
mondo a venire! 
Vieni, guarda. I compagni preparano in questa notte gli ornamenti della sposa e la 
incoronano per il re. E chi prepara il re in questa notte, perché si trovi con la sposa, 
perché si unisca con la regina? Il fiume santo, più profondo di ogni altro fiume, la madre 
superna […]. 
Dopo che ha adornato il re e lo ha incoronato, [la madre] viene a purificare la regina 
e coloro che si trovano con lei. […] Poi entrò nella casa della sposa vide le ancelle che 
disponevano le sue corone e i suoi abiti per adornarla, e disse loro: ho preparato un 
bagno, un luogo di acqua corrente, e quell’acqua è circondata da tutti i profumi e gli 
aromi, per purificare la mia sposa. Venga la mia sposa, la principessa di mio figlio 
insieme alle sue ancelle, e tutte si purifichino in quel luogo che ho preparato, in quel 
bagno di acqua corrente che è presso di me. La adorneranno con i suoi monili, le faranno 
indossare le sue vesti e la incoroneranno con le sue corone. Domani, quando mio figlio 
verrà per unirsi alla principessa, preparerà un palazzo per tutti, e avrà dimora assieme a 
voi.  
Così è per il re santo, la regina e i compagni, e la madre superna che dispone tutto. 
Il re eccelso, la regina e i compagni abitano insieme e non si separano mai: Chi potrà 
dimorare, o Signore, nella tua tenda? Chi potrà abitare nel tuo santo monte? Chi 
cammina nell’integrità e pratica la giustizia (Sal. 15.1). Chi è colui che pratica la 
giustizia? ciascuno di coloro che adornano la regina dei suoi monili, dei suoi vestiti e 
delle sue corone, è chiamato colui che pratica la giustizia. [...] Beata è la sorte di coloro 
che si impegnano nello studio della Torah, conoscono le vie del re santo, e della Torah 
si compiacciono.300   
 
Come osserva Busi la preparazione della Sposa mistica assume nello Zòhar 
un’importanza centrale, fatto questo che non poteva passare inosservato ad uno studioso 
attento come il Conte della Mirandola. Il capitolo tratta della preparazione della Sefirah 
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Malkhùth per l’incontro col principio maschile dell’emanazione, che, lo stesso studioso, 
identifica con il principio maschile della Sefirah Tif’èreth. Questo rituale è un compito 
difficile che può essere svolto solo dai “compagni”, ovvero solo da coloro che hanno una 
conoscenza approfondita della Qabbalà, che praticano dunque la giustizia rettificando se 
stessi ed impegnandosi nello studio della Torah. Questa pratica mistica è dunque la sola 
che possa preparare il Regno alla venuta del suo santo Sposo per la ierogamia cosmica. 
Accanto a questa azione umana vi è però anche un intervento celeste, che l’ignoto autore 
identifica nella Madre Superna, la Sefirah Binah. Essa in quanto Sapienza Divina è la 
figura più adatta a purificare con l’effluvio della propria essenza i due consorti, e non 
senza significato si occupa anche di purificare le stesse “ancelle” che accompagnano la 
Sposa nella sua notte di preparazione.  
È facile per noi vedere i richiami che questo passo dovette evocare nella mente del 
nostro Autore. Il Figlio, mediante la Sefirah Binah, si incarna nel Cristo, unione della 
dimensione divina contenuta nella Sefirah Tif’èreth e di quella umana della Shekhinà. 
Questo, come abbiamo avuto modo di dire precedentemente, è solo l’aspetto ontologico 
dell’unione, nel testo ebraico il capitolo include infatti anche la purificazione delle 
“ancelle”, uomini che praticano con spirito rinnovato il percorso mistico, che consente 
una seconda unione, quella tra Cristo e la Chiesa, la comunità dei fedeli, che la Madre 
Superna santifica finalmente con le sue acque donando all’uomo l’iniziatica ἐποπτεία che, 
come scrive nella sua Oratio, altro non è se non «intima visione delle cose divine 
mediante il lume della teologia»301.  
L’accavallarsi della figura della Superna Madre con quello della Teologia ci permette 
adesso il confronto con quello che è lo sposalizio di Cristo con la singola anima umana 
presentato nella Oratio: 
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Chiamati con tanta dolcezza, invitati con tanta benevolenza, volando all’abbraccio 
della beatissima madre con piede alato come Mercuri terreni, godremo della pace tanto 
desiderata. È questa la santissima pace, l’unione inseparabile, l’amicizia concorde, per 
cui tutte le anime in quell’unica mente che è al di sopra di ogni mente, non solo si 
accordano ma, in un certo modo ineffabile, si fondono intimamente in una cosa sola. 
Questa è l’amicizia che i Pitagorici dicono essere il fine di tutta la filosofia, la pace che 
il Signore attua nei suoi cieli e che gli angeli discendendo in terra annunziarono agli 
uomini di buona volontà, perché per essa gli uomini salendo in cielo diventassero angeli. 
Auguriamo questa pace agli amici e al nostro tempo; auguriamola ad ogni casa in cui 
entriamo e alla nostra anima affinché diventi così essa stessa dimora di Dio; affinché 
cioè, scosse via le impurità con la morale e la dialettica, adornatasi della molteplice 
filosofia come di magnificenza regale, coronato il sommo delle porte con il serto della 
teologia, il Re di Gloria discenda e, venendo col Padre, prenda dimora presso di lei. E 
se la nostra anima si mostrerà degna di tanto ospite – immensa è la bontà di lui – vestita 
di oro come di manto nuziale e circondata dalla molteplice varietà delle scienze, 
accoglierà il bellissimo ospite non più come ospite , ma come sposo; e, per non essere 
mai separata da lui, desidererà separarsi dal suo popolo e, dimentica della casa del padre, 
e persino di se stessa, vorrà morire a se stessa per vivere nello sposo, al cui cospetto 
preziosa, certo, è la morte dei suoi santi, morte, dico, se morte può chiamarsi quella 
pienezza di vita nella cui meditazione i sapienti fecero consistere l’esercizio della 
filosofia. 302 
 
Il testo, come abbiano già trattato, si inserisce nel percorso ascensionale che mostra la 
naturale caratteristica di conflitto insita nella dimensione fisica e naturale, esortando 
dunque gli uomini a ricercare quella pace che sola è possibile trovare nella dimensione 
ultramondana, luogo della teologia. La scena nuziale che occupa quì la pagina pichiana è 
quella afferente il secondo aspetto della ierogamia, l’unione tra Cristo e la Chiesa, intesa 
come comunità dei fedeli misticamente iniziati ai suoi segreti. Adesso è la singola anima 
a possedere per sé quelle vesti e quei monili che adornavano prima la dimensione cosmica 
della Shekhinà. La pratica mistica della filosofia coronata dalla teologia garantisce 
magicamente per essa ciò che il Cristo ha attuato cosmicamente, rendendo possibile 
l’unione indissolubile di questa con quello. Dimentica della casa del padre, l’anima 
abiterà infatti nel palazzo di Cristo non separandosi mai da questo, secondo il dettato del 
testo ebraico. Il legame con il tema qabbalista che possiamo rinvenire nelle pagine 
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dell’Oratio non si limita al solo capitolo sugli ornamenti della sposa, infatti nelle parole 
del Mirandolano possiamo cogliere anche quel collegamento tra la dimensione erotica del 
matrimonio e la morte che rievoca il tema della “morte di bacio”, altro capitolo dello 
Zòhar. 
Abbiamo così nel 1486 due opere in cui si sostiene una duplice visione del mondo 
angelico: da una parte, nel Commento, la mente angelica è la dimensione della concordia 
discors che, travalicando i limiti del trattato platonico, confluirà anche nelle posizioni 
propriamente pichiane delle Conclusiones riguardanti la Philosophia Nova, dall’altra, 
nella Oratio, la dimensione angelica di «quell’unica mente che è al di sopra di ogni 
mente» è territorio della santissima teologia e luogo della pace sanctissima, individua 
copula e unianimi amicitia, che stride con la definizione di «amica inimicizia» con cui è 
descritta nel Commento. Senza rintracciarvi una necessaria contraddizione da parte 
dell’Autore possiamo rinvenire in questa doppia descrizione il riferimento a due piani 
distinti del pensiero pichiano: là ove Pico descrive la ragione metafisica della dimensione 
angelica si attiene alla descrizione plotiniana tratta principalmente dalle Enneadi mentre, 
quando si approccia al tema della salvezza e del percorso mistico, questa stessa 
dimensione acquisisce i tratti caratteristici della pace e della unanime amicizia. Da una 
parte descrizione, per così dire, oggettiva della verità ontologica, dall’altra espressione 
soggettiva della condizione di un’anima umana che ha raggiunto tale dimensione. Una 
interessante eccezione è costituita dallo Heptaplus che nel Proemio della Terza 
Esposizione definisce la sede angelica come luogo della quiete verace, della pace verace 
della tranquillità verace, «quella pace che questo mondo visibile e corporeo non può 
offrire»303. Il contesto cabalista in cui abbiamo collocato l’opera è tuttavia il solo ad 
indicarci la cornice entro cui questa definizione può tornare ad essere concorde con la 
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produzione mirandolana avvertendo il lettore che la prospettiva del Conte in questa opera 
è rivolta maggiormente alla tradizione ebraica e alla dimensione salvifica piuttosto che a 
quella neoplatonica e filosofica, anche se nella prospettiva dell’Autore tali approcci sono 
coerenti e non esclusivi. Attraverso cosa è possibile questo cambio di contesto? Il 
cambiamento di prospettiva è reso possibile dal ricorso all’amore, alla pietas, che 
caratterizza unicamente uomini e angeli grazie alla loro natura atta alla ierogamia, la unio 
mistica con Dio. Tale possibilità in Pico supera l’intellettualismo averroista e consacra la 
superiorità del silenzio nell’amore che unico può superare i limiti stessi della mens 
portando l’anima alla immediata coincidentia con la realtà uniale. Pico tuttavia è 
consapevole dello strenuo lavoro preliminare che l’anima deve compiere nello studio 
della filosofia e della teologia prima di poterle abbandonare per contemplare direttamente 
il volto di Dio. La “veste della Sposa” che nello Zòhar indica simbolicamente la 
rettificazione che i giusti hanno compiuto sul mondo e nel proprio comportamento per 
rendere degna l’unione delle potenze sefirotiche superiori, viene utilizzata e ripresa da 
Pico nella sua Oratio che focalizza la sua attenzione allo scenario più specificatamente 
umano riguardante la salvezza dell’anima. Compiuta la cosmica ierogamia con 
l’incarnazione di Cristo ciò che resta è il destino dei “compagni”: «quando il re domanderà 
alla regina chi ha preparato i suoi ornamenti, ha reso splendenti le sue corone e l’ha agghindata». 
È da qui che Pico prende le mosse, essendo venuto il tempo del disvelamento del Sancta 
Sanctorum, le porte per i cieli sono state riaperte e le anime posso finalmente indossare 
gli indumenti della Sposa, adornarsi «della molteplice filosofia come di magnificenza 
regale» e sposarsi con il Re di Gloria. Il riferimento a Cristo come Re di Gloria richiama 
velatamente, di nuovo, lo sfondo cabalista in quanto, come attesta Fornaciari304, in 
Qabbalà la Sefirah Tif’èreth viene tradotta con “bellezza” o “gloria”. Abbiano già visto 
                                                          
304 P.E. Fornaciari, Giovanni Pico della Mirandola e il suo tempo, cit., p. 26. 
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come nell’intendimento del Conte Cristo fosse cabalisticamente legato alla Sesta Sefirah, 
da cui verosimilmente il titolo di “Re di Gloria”. 
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CONCLUSIONI 
 
Giunti alla fine di questo percorso possiamo adesso cercare di contestualizzarlo 
all’interno dei risultati ottenuti dalla storiografia novecentesca tentando di capire quale 
rapporto leghi la concordia philosophorum, e dunque la dimensione collettiva e civile 
della riflessione del Mirandolano, a questo percorso privato e mistico che vede 
protagonisti l’anima umana ed il suo Principio. 
Una riflessione preliminare ed “autocritica” si rende tuttavia necessaria per 
riconoscere i limiti della ricostruzione svolta nel presente lavoro e principalmente causata 
dalla parzialità delle fonti prese in esame. La vastità degli argomenti con cui il nostro 
Autore dovette confrontarsi conferiscono al suo pensiero molte più sfumature e 
complessità rispetto a quanto ho potuto rendere in queste pagine. Questo inconveniente 
non potrà tuttavia essere propriamente superato fino a che non si riesca a decifrare il rebus 
rappresentato dalle Conclusiones Nongentae, che rappresentano veramente il laboratorio 
intellettuale all’interno del quale dovette nascere la “dottrina” pichina che il Conte 
utilizzò, come abbiamo visto, nelle sue opere almeno fino al 1491. Una ricostruzione 
precisa e puntuale di quanto il Mirandolano dovette apprendere da ciascuno degli autori 
catalogati nella prima parte delle sue tesi, dovrebbe proseguire mediante un confronto con 
la Philosophia e la Theologia Nova così da rendere finalmente giustizia e coerenza a tutte 
le singole posizioni assunte dagli studiosi nel secolo precedente. In particolare, per quanto 
riguarda i temi svolti nella presente ricerca, appare provvisoria la descrizione della Mente 
Angelica che dovrebbe essere integrata con lo studio di quella dimensione “plurale” delle 
menti emersa nel Commento e che Pico sembra ricavare dall’opera di Proclo (come 
sembra emerge dalla conclusio 3>39), oppure la sua concezione magica dovrebbe essere 
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approfondita ricorrendo alla matematica pitagorica che costituisce, da una lato un 
avvicinamento alla concezione operativa ficiniana attraverso il ricorso all’armonia della 
musica capace di interagire sullo spiritus che lega anima e corpo (conclusio 7>7), 
dall’altro, richiamando una dinamica già presente nel Kitāb Al-Šifā di Avicenna, il ponte 
attraverso cui poter attingere la profezia naturale (conclusio 7>9).  
I limiti di questa analisi non si fermano tuttavia solo a questioni concernenti lo stato 
degli studi pichiani ma coinvolgono anche il preciso taglio preso qui in esame, che ha 
inevitabilmente tenuto in disparte interi aspetti del più ampio spettro di significati che il 
tema della Concordia doveva assumerne nella disputa romana. È evidente infatti come il 
presente lavoro abbia scelto quale punto visuale prediletto la visione e la lettura mistica 
dei termini di Pace e Concordia, tuttavia i termini individuati dalla scuola novecentesca 
permangono inalterati, ugualmente centrali ed entrambi funzionali ad offrire un quadro 
maggiormente esaustivo di tale programma cardine della riflessione pichiana. L’impegno 
ad evidenziare la portata moderna della riflessione del Mirandolano, variamente svolto 
dalle scuole di Garin e Kristeller che ho cercato di rendere al meglio nella Parte Prima, 
non esaurisce infatti la stessa letteratura novecentesca riguardo al tema della Concordia 
la quale possiede, oltre a quanto detto, implicazioni che si riverberano anche in campo 
teologico come è stato messo in evidenza dall’opera di Amos Edelheit in Ficino, Pico 
and Savonarola – The Evolution of Humanist Theology 1461/2-1498305.  
In questo studio viene evidenziato come il ricorso alla filosofia “universale” divenga 
strumento per una critica alla stessa censura ecclesiastica distinguendo ciò che è probabile 
e possibile, poiché raggiunto con un ragionamento razionale e verosimile, da ciò che è 
Veritas data dalla Fede. Le varie Scholae diventano quindi il luogo della ratio capace di 
                                                          
305 Amos Edelheit, Ficino, Pico and Savonarola – The Evolution of Humanist Theology 1461/2-1498, Leiden 
- Boston 2008. 
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aiutare i teologi ad avvicinare la piena veritas che tuttavia come tale è preclusa alla mente 
umana. È così che «il modus Thomae, che dovrebbe essere considerato solamente come 
probabilis veritas, non può essere identificato con la consuetudo Ecclesiae, che in se 
stessa non è ancora infallibilis veritas. La combinazione tra rationabilitas e consuetudo 
ecclesiae renderebbe l’opinione degli altri Dottori verior, ma siamo sempre nel reame 
delle opiniones»306. È questo atteggiamento intellettualmente “ecumenico”, fondamento 
necessario della concordia philosophorum, che rende possibile la grande concordia anche 
in campo teologico e concorre in qualche modo a separare la teologia razionale delle 
scuole medievali dalla dimensione metafisica della teologia theologice comunicata. 
Questi stessi termini, che Pico utilizza in particolare nella sua Apologia, aprono inoltre 
interessanti considerazioni sul suo rapporto, passato nel mio studio sotto silenzio, con la 
corrente scettica legando la dimensione “positiva” della concordia philosophorum a 
quella “negativa” della διαφωνία τῶν φιλοσόφων. Possiamo vedere nelle pagine di 
Edelheit come la concordia tra i Dottori nasca da un loro “livellamento” attuato sul piano 
delle opinioni “più vere”, in cui Origene spicca per essere emblema di questa “libera” 
lettura delle dottrine teologiche sotto il motto agostiniano errare possum haereticus esse 
non possum. La concordia in campo teologico apre così una dolorosa ferita riguardo alla 
natura dell’eresia che, nella migliore tradizione scolastica, è connessa alla volontà 
piuttosto che all’intelletto. Al cuore della Concordia pichiana sarebbero dunque nascosti 
anche elementi di grande conflitto, uno dei quali è rappresentato proprio dalla rottura con 
il concetto di auctoritas che molto probabilmente concorse più di altri aspetti alle vicende 
che innescarono il periodo romano. Una seconda ed interessante rottura che possiamo 
rinvenire nel pensiero del Princeps Concordiae coinvolge un ulteriore aspetto che 
purtroppo non mi è stato possibile approfondire, ovvero la critica che emerge dalla lettura 
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della Biografia nei riguardi dei calculatores e dei nominales in genere. Non è infatti 
difficile da immaginare come il dogma dei nominalisti inficiasse quel rapporto tra res e 
verba alla base di tutta l’ermeneutica cabalista eretta da Pico, rendendo così vano il suo 
progetto.  
Nonostante la parzialità degli argomenti trattati devo tuttavia sostenere che la 
particolare proposta avanzata in questo lavoro, ovvero la dimensione strutturalmente 
mistica del progetto pichiano, è un tentativo che intende aprire la strada ad una rilettura 
di quanto è stato fino ad ora rilevato sulla concordia philosphorum, in modo da rendere 
maggiormente caratterizzato in senso pichiano un progetto di pace che di per sé era già 
presente nell’aria umanista ed in particolare nei lavori di Cusano. Il peculiare colore che 
Pico avrebbe introdotto nella riflessione politica e sociale della pace tra gli uomini vista 
come concordia sarebbe dunque il primato che questa attribuirebbe al suo momento 
contemplativo con la ricerca preliminare di una pace interiore che si confonde con la 
pratica mistica. È questo fondamento mistico della pace civile che ho cercato di esprimere 
con lo studio dell’Oratio, dove viene sostenuto l’ordine palladico delle prime menti, 
soprattutto istituendo il parallelo che ho proposto tra queste menti e la triplice vita 
descritta dal Conte in una lettera al Manunzio: è necessario primariamente formarsi 
attraverso la conoscenza cherubica, attingere quella dimensione intellettuale a cui si può 
giungere solo con una contemplazione amorosa della bellezza intellegibile per potersi 
successivamente dedicare, se questo è il desiderio del contemplante, alla vita civile, la 
quale diviene, adesso, capace di comprendere ed esprimere quella Concordia descritta 
dettagliatamente dagli studiosi del Novecento. La Concordia Philosophorum diverrebbe 
perciò espressione “terrena” della Concordia intellettuale che propriamente caratterizza 
la dimensione della Mente, quest’ultima unico veicolo per la superiore Pax garantita 
dall’amore serafico che in essa si accende al termine del percorso mistico. 
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Nel Commento abbiamo visto come la descrizione del percorso mistico di ascesa 
dell’anima innamorata possa compiersi nella pienezza di un’unione con il proprio 
Creatore. Tale percorso doveva essere ribadito, almeno nelle intenzioni dell’Autore, 
qualche mese dopo come “introduzione” all’universale congresso di sapienti che il 
Mirandolano aveva progettato di tenere a Roma davanti il senato apostolico e alla 
presenza stessa del Santo Padre. Le tesi che avrebbe voluto discutere dopo l’Epifania del 
1487 erano fissate nel numero magico di 900 che, come risulta da una lettera inviata 
all’amico Benivieni il 12 novembre del 1486, «è il simbolo dell’anima che si ritira in sé 
stessa colpita dallo stimolo delle Muse». L’intenzione implicita è adesso evidente: 
mediante il ricorso alla Tradizione universale evocata grazie alla comprensione da parte 
del contemplante Pico della concordia philosophorum, l’Autore contava di stimolare 
“magicamente” tale rientro dell’anima in se stessa affinché questa potesse godere di 
quella pace tanto agognata che la Chiesa prometteva ma che purtroppo ormai non poteva 
più garantire. A nulla servì il tribunale inquisitorio, la fuga e la prigionia. Al ritorno dalla 
Francia, l’Heptaplus rinnova il voto filosofico che il Conte strinse in gioventù con le 
Muse, questa primizia è infatti il risultato della sua riflessione cabalista offerta in vesti 
ortodosse e conduce chi la legge dalla filosofia naturale di Aristotele fino al mistero 
dell’Incarnazione e alla finale ierogamia. Anche il trattato teoretico più innocuo da questo 
punto di vista si rivela essere invece uno strumento atto a confermare la necessità, da parte 
di chi si interessa di filosofia (ed in particolare di teologia filosofica), di condurre una vita 
retta, purificata dalla morale.  
Il fil rouge di questa importante parte della produzione pichiana risulta dunque fondato 
sulla strenua ed appassionata ricerca di un percorso spirituale da percorrere attivamente, 
in grado di seguire le orme dei Sapienti del passato in accordo con le istanze più intime 
di una religione cristiana fondata sulla figura di un Cristo letto attraverso la “Seconda 
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Rivelazione” qabbalista, dunque principio, fine e nodo dell’universo, fonte di vita e 
dispensatore di pace. Tale posizione, come ho detto, non vuole proporsi come 
contraddittoria alla dimensione maggiormente civile che il Novecento ha individuato 
nelle opere dell’Autore, piuttosto vuole porsi come suo fondamento. Ulteriore ed 
interessante sviluppo potrebbe dunque essere quello che farà emergere il modo in cui Pico 
intendesse il concetto di vinculum poiché, se la dimensione metafisica di tale concetto 
viene indicata dal Cristo come vincolo del mondo letto attraverso gli occhi della 
tradizione qabbalista, rimane inesplorata la via della cristologia come «sintesi suprema di 
tutti gli uomini» che proietta sul mondo materiale la più alta verità cristologica sotto 
forma di vincolo civile e morale il cui patrocinio è affidato ai Troni. 
La Concordia, nel lavoro del Mirandolano, travalica dunque i confini angusti 
dell’esclusivo progetto politico di unione delle scholae e della pax fidei, che pure resta 
imprescindibilmente presente, per giungere a rappresentare, nella dimensione metafisica, 
il fondamento palladico da cui raggiungere la pace salvifica posseduta dalla religione, 
espressione di quell’amore che solo una mente serafica può attingere. Come la Mente 
Angelica è filosoficamente definita concordia discors, concorde amicizia di entità e di 
anime individuali307, così è anche il luogo della promessa salvifica della religione, il luogo 
della quiete verace e della pace verace. La pax, vera protagonista di tutta la filosofia 
pichina, è dunque il coronamento della via mistica che supera sia la filosofia che la 
teologia dibattuta nelle università, essa si compie nell’amore della religione308 grazie a 
                                                          
307 Sia nel Commento che nella filosofia erotica della Morte di Bacio l’unione dell’anima con la Mente è 
sempre trattata richiamando la metafora dell’amplesso. Tale ricorso esclude dunque una fusione delle 
entità presupponendo invece un’unione armonica di entità distinte, anche per quanto riguarda le anime 
dei defunti. Solo l’unione estrema con il principio uniale abbatte questo ultimo baluardo dell’individualità 
umana, così da rendere l’intera struttura alquanto dall’averroismo latino richiedendo pertanto una nuova 
valutazione della posizione pichiana all’interno di questa tradizione. 
308 La religione sembra non avere in Pico una dimensione ontologica diversa da quella metafisica offerta 
dalle riflessioni sulla Mente Angelica, piuttosto essa perfeziona attraverso le verità di fede rivelate quella 
Prisca Theologia che i Gentili avevano raggiunto con la descrizione dell’Intelletto mediante la sola ragione 
e a cui doveva necessariamente rimanere preclusa la cognizione del Cristo capace di perfezionare la 
discorde concordia aggiungendo ad essa la unanime amicizia. Le verità di Fede costituiscono pertanto il 
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quello sposalizio del mondo che il Cristo poté attuare secondo la propria ineffabile natura 
e che permette all’uomo, nella sua veste di magus, di poter attuare, per via magica e 
cabalistica, quella rettificazione della decima Sefirah che per la sua natura duplice è sia 
una rettificazione della natura che una rettificazione spirituale, secondo la famosa 
conclusio 9>13: magicam operari non est aliud quam maritare mundum. Una volta che 
tale rettificazione è conclusa, l’anima, vestita con le scienze e adornata dalla teologia, 
conclude finalmente il suo itinerario davanti all’altare, morendo al mondo per unirsi in 
matrimonio con il Cristo, Signore di Gloria, vincolo e pacificatore dell’universo. 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
fondamento vero del pensiero umano, il quale può svilupparsi efficacemente grazie alla stessa volontà di 
Dio che, attraverso la Seconda Rivelazione, ha concesso agli uomini gli strumenti per svelare i significati 
reconditi del Libro Santo. La filosofia di Pico dunque, in quanto ragionamento razionale “ermeneutico” in 
accordo proprio a questa rivelazione, perde lo statuto di ancilla theologiae per assumere quello di una 
“filosofia religiosa”. 
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Tavola Ia 
L’Albero della Vita.  
Tratto dall’Oedipus Aegyptiacus di Athanasius Kircher (1652-1654). 
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Tavola Ib 
Schematizzazione dell’Albero della Vita. 
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Tavola II 
L’Adam Qadmon  
Immagine tratta da C.D. Ginsburg, The Kabbalah: its Doctrines, Developments, and Literature, 
London 1920, p. 99. 
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Tavola III 
Frontespizio dell’edizione latina del Portae Lucis di Gikatilla (1516) 
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